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Seit Anbeginn der Menschheit existiert ein eng mit der menschlichen Sprache verbundenes 
Phänomen: die Namengebung. In der hebräischen Bibel wird in der Schöpfungsgeschichte 
davon berichtet, dass Gott den ersten Menschen Adam mit der Aufgabe betraute, den Tieren 
Namen zu geben (vgl. Gen 2,20). Nach Erschaffung der Frau, erhielt diese von Adam den 
Namen הָּ֑  וַח, mit der Begründung, die Mutter alles Lebendigen zu werden (Gen 3,20). Diese 
Erklärung der Namenwahl lässt erkennen, dass der Name nicht nur eine Bezeichnung der 
Namenträgerin ist, sondern ebenso auf eine existenzielle Implikation dieser Person verweist.  
Offensichtlich wurden die Rufnamen der hebräischen Bibel nicht zufällig ausgewählt, 
sondern zumeist im Hinblick auf äußerliche und persönliche Umstände des Kindes oder 
dessen Familie. Der Name half dementsprechend nicht nur den Träger (zeitweise wird in 
dieser Arbeit das generische Maskulinum verwendet) zu identifizieren, sondern ihn selbst 
oder einen möglichen Lebensumstand seine Person betreffend zu beschreiben: „In this sense 
Hebrew names can be regarded as ‘transparent’; they seem to ‘mean something’“ (Barr 1974: 
24). Anders als in heutiger Zeit, besaß der Rufname in Antike und Spätantike meist eine tiefe 
und oftmals symbolische Bedeutung. Somit war der Personenname mehr als nur eine 
abstrakte Bezeichnung und Rufname. Er wurde durch seinen Inhalt zu einem individuellen 
Charakteristikum, das entweder die Persönlichkeit selbst oder deren Lebensumstände 
beschrieb. Er widerspiegelt zudem auch die Wünsche der Namengeber, die Bewunderung 
gegenüber Pflanzen und Tieren oder in vielen Fällen auch den Bezug zur Gottheit (vgl. 
Jüdisches Lexikon 1930: 384). 
Das Forschungsinteresse dieser Arbeit gilt den onomastischen Besonderheiten einer 
bestimmten Namengruppe. Im Fokus stehen die biblisch hebräischen und rabbinischen 
Frauennamen. Die wissenschaftliche Erforschung dieses Themenkomplexes weist eine große 
Relevanz auf, da diese Frauennamen in der Vergangenheit nicht ausreichend verglichen, 
analysiert und diskutiert wurden. So nimmt sich diese Ausarbeitung zum Ziel, eine 
systematische und umfassende Analyse der philologischen, theologischen, säkularen und 
sozioonomastischen Aspekte der israelitischen Frauennamen zu erarbeiten und vorzustellen. 
Dadurch entsteht erstmalig ein Katalog mit allen hebräischen Frauennamen der biblischen und 
rabbinischen Literatur der Spätantike, der nicht nur die Namen sammelt und auflistet, sondern 
vor allem eine genaue Untersuchung ihrer Form und Funktion bietet. 
Aufbau, Form und Inhalt dieser Frauennamen offenbaren tiefgehende Bedeutungen. Ein 
Name kann in diesem Kontext daher nicht einfach nur als terminus technicus und auch nicht 
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als nomen est omen verstanden werden, sondern „als eine komplizierte und uneindeutige 
Hinweisstruktur, ein Hinweis auf Verborgenes, ein Aufruf zur Auslegung, ähnlich wie bei 
einem Kunstwerk“ (Glanc 1999: 19). Gerade in der jüdischen Kultur hat der Akt der 
Namengebung eine zentrale Bedeutung. Wie auch in vielen anderen Kulturen definierten die 
Nomina propria (lat. Eigennamen) die Rolle, die das Kind in seiner Umwelt einnahm und 
konzipierten mit der Namensvergabe seine Identität“ (Mitterauer 2011: 45). Gerade wenn 
Namen zusammenhangslos, wie beispielsweise in den Chroniken vorkommen, sind 
weitgehende Interpretationen über persönliche Informationen der Namenträgerin nur schwer 
zu treffen. Allerdings sind gerade bei den wenigen vorhandenen Frauennamen im antiken 
Judentum die dazugehörigen Umstände häufig bekannt. Dadurch kann nicht selten auf die 
Geburts- und Lebensumstände geschlossen und die Namenbedeutung präziser gefasst werden. 
So lässt sich der volksetymologische Sinngehalt des Namens häufig durch den Kontext 
begründen. Ist die Namengebung Teil der biblischen Handlung, wie im Fall der Eva, wird 
eine Deutung des Namens angegeben, sei sie real oder fiktional (vgl. Key 1964: 55 f.). 
Insgesamt ist festzustellen, dass die Praxis der expliziten Namendeutung in der Bibel zu 
Beginn der Geschichte Israels stattfand und bis zur Zeit des Exils andauerte (vgl. ebd. 56). 
Aufgrund fehlender Auslegungen werden die hebräischen Namen in der Literatur mitunter 
anhand vergleichender Studien hinsichtlich ihrer Etymologie, Grammatik, Prosopographie, 
Religion und dem in der Bibel häufig auftretenden Wortspiel untersucht (vgl. Hess 1998: 
169). 
Wird die Onomastik einer Volksgruppe untersucht, so ist es von essentieller Bedeutung, 
sowohl die männlichen Namen als auch die Frauennamen zu analysieren, da hier wichtige 
Implikationen deutlich werden:  
„In den meisten Kulturen wird der Geschlechtsunterschied im Namen erkennbar 
gemacht. Frauen- und Männernamen sind prinzipiell unterschiedlich konzipiert. In 
diese Konzepte können wesentliche Elemente gesellschaftlicher 
Geschlechterrollenstereotype eingehen“ (Mitterauer 2011: 46).  
Generell ist die wissenschaftliche Erforschung von Eigennamen ein höchst vielseitiges 
Forschungsgebiet, da sie umfangreiche Inhalte und Interpretationsmöglichkeiten enthält. Die 
femininen Rufnamen der hebräischen Bibel als auch die Frauennamen aus den rabbinischen 
Quellen, deren Gemeinsamkeit der religiöse Bezug ist, können als eine Quellengattung (vgl. 
ebd.) betrachtet werden. Denn „die Namenkunde ist eine primär sprachwissenschaftliche 
Disziplin, die als Namengeschichte wegen der historischen Tiefe der Überlieferung einen 
einzigartigen Quellenwert besitzt (vgl. Debus 2012: 3). Personennamen werden heute 
zunehmend als historisches Quellenmaterial verwendet. In der Geschichtswissenschaft 
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fungiert die „Namenkunde als eine Art ‚Hilfswissenschaft‘ der gesamthistorischen 
Forschung“ (Eichler 1996: 1665). Dieser Zugang der Untersuchung des onomastischen 
Materials ermöglicht es, soziologische Informationen aus Personennamen zu erfassen (vgl. 
Cohen 1976: 128), die häufig auf chronologische wie auch geographische Präferenzen in der 
Namengebung hinweisen. Denn die Namengebung als kultursoziologisches Phänomen 
unterliegt gesellschaftlichen Einflussfaktoren, die die Vergabe und Wahl der Namen 
beeinflussen und dazu führen, dass in einigen Perioden bestimmte Namen häufiger benutzt 
wurden als in anderen (vgl. Cohen 1976: 97).  
„Der Objektbereich ‚Namen‘ erweist sich als nahezu grenzenlos“ (Eichler 1995, V), 
schlussfolgerte der Linguist Ernst Eichler in der Einleitung zu dem maßgeblich von ihm 
betreuten internationalen Handbuch zur Onomastik und gerade diese Besonderheit der 
Onomastik führt dazu, dass es sich bei der vorliegenden „Untersuchung zu den hebräischen 
Frauennamen der biblischen und rabbinischen Literatur“ um eine interdisziplinäre Arbeit 
handelt. Denn die „Namenforschung ist seit jeher eine Wissenschaft an der Schnittstelle 
verschiedener Disziplinen“ (Windberger-Heidenkummer/Ziegler 2011: 13). Daher liegen 
dieser Untersuchung primär semantische, morphologische und sozioonomastische Teilaspekte 





Unter den zahlreichen Personennamen der hebräischen Bibel und der rabbinischen Literatur 
existieren im Verhältnis zu den Männernamen nur relativ wenige Frauennamen. Diese wurden 
in der Vergangenheit unzureichend erforscht. Die intensive Betrachtung auf das 
Namenmaterial offenbart jedoch interessante Erkenntnisse in morphologischer und 
semantischer sowie in theologischer und sozialer Hinsicht. Denn das Wissen über den 
grammatikalischen Aufbau, die unterschiedlichen profanen und theophoren Bedeutungen, 
vermeintliche Namenklassen und deren religiösen und soziokulturellen Implikationen sind für 
das weiterführende Verständnis über die jüdische Frau in der Bibel und in der Spätantike 
unerlässlich. Durch den Einfluss der Umwelt, der eigenen Weltanschauung sowie der 
existierenden Sitten und Gebräuche wurden Eigennamen seit jeher geprägt und vergeben.  
Da wenig wissenschaftliche Literatur zu diesem speziellen biblischen und rabbinischen 
Namenbestand existiert, ist die Quellenlage begrenzt, zumal viele der Frauennamen nicht in 
Wörterbüchern oder Konkordanzen aufgeführt sind. Ein weiteres Problem ist die Erfassung 
der etymologischen Bedeutung einiger Personennamen. Mehrdeutige Namen aufgrund 
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unterschiedlicher Herleitungen verdeutlichen die Ambivalenz einiger Rufnamen. Diese 
Vielzahl an Bedeutungsmöglichkeiten, wie etwa bei dem biblischen und rabbinischen 





Ziel dieser Dissertation ist es, anhand der Untersuchung des erhobenen Datenkorpus in einem 
ersten Teil einen Katalog und im zweiten Teil der Arbeit die interdisziplinäre Analyse dieses 
Namenkatalogs vorzustellen. Damit liegt dieser Untersuchung die systematische Erfassung 
und Erforschung aller Frauennamen der hebräischen Bibel und der rabbinischen Literatur 
zugrunde. Die Untersuchung der biblischen und rabbinischen Frauennamen ermöglicht 
„vielfältige Auswertungsmöglichkeiten“ (Mitterauer 2011: 45). So lassen sich aufgrund der 
femininen Personennamen nicht nur die Grammatik und Semantik der Nomenklatur 
feststellen, sondern auch mögliche „gesellschaftliche Gegebenheiten und Zusammenhänge“ 
(vgl. ebd.). Durch eine umfangreiche Untersuchung kann die Namenvergabe für biblisch-
rabbinischen Frauen ganzheitlich betrachtet werden. Mit diesem Fokus möchte die Arbeit 
einen Beitrag zur hebräischen Onomastik leisten und die beiden folgenden zentralen 
Fragestellungen beantworten: 
1. Welche israelitischen Frauennamen existieren in der hebräischen Bibel und in der 
rabbinischen Literatur? 
2. Welche Rückschlüsse können durch die Auseinandersetzung mit den hebräischen 
Frauennamen im Hinblick auf ihre philologischen, etymologischen, semantischen und 





Primäre Quellen dieser Untersuchung bilden die hebräische Bibel sowie alle rabbinischen 
Schriften der römisch-hellenistischen Periode und der Spätantike. Die rabbinische Literatur 
besteht aus der tannaitischen Literatur (Mishna, Tosefta, Mekhilta, Sifra und Sifre) und aus 
den amoritischen Werken (Babylonischer Talmud, Jerusalemer Talmud und späterer 
Midrashim, vgl. LJNLA I, 51). 
Aus diesen Quellen wurden alle israelitischen bzw. jüdischen Frauennamen 
entnommen. Personennamen von nichtisraelitischen Charakteren werden in der Regel nicht 
berücksichtig, wohl aber die fremden Propria einiger Israelitinnen bzw. Jüdinnen, die 
aufgrund von Konversion zum Judentum übergetreten sind. Da Namen in der hebräischen 
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Bibel und in der rabbinischen Literatur sich in ihrer Form nicht von Appellativa 
unterscheiden, ist besonders auf den Kontext zu achten (vgl. Zadok 1988: 3). Da auch 
Männernamen und Frauennamen nicht immer in ihrer Form differenziert sind, ist bereits die 
Erfassung des Bestandes der femininen Nomenklatur herausfordernd.  
Feminine Rufnamen aus Inschriften, Ossuarien und anderen Dokumenten jener Zeit 
werden hier nicht analysiert. Lediglich in einem Exkurs wird zu den Frauennamen von 
Elephantine Bezug genommen, weil sich dort eine jüdische Garnison befand mit 
nennenswerter schriftlicher Überlieferung, um Parallelen oder Differenzen in der 
Namengebung zu unterstreichen. Eine komparative Betrachtung auf extra-biblische und 
rabbinische Quellen wäre ideal, um die Frauennamen besser vergleichen und analysieren zu 
können. Allerdings wird dieser Bezug zu den antiken semitischen Onomastika, wie etwa 
Akkadisch, Aramäisch und Ugaritisch, nur selten vollzogen. Weiterführende Studien sollten 
diesen Aspekt intensiver behandeln. Somit besteht die Primärliteratur zunächst aus rein 
literarisch-schriftlichen Quellen. Die Sekundärliteratur setzt sich vor allem aus den 
wissenschaftlichen Werken von Johann Jakob Stamm, Martin Noth, Tal Ilan und Ran Zadok 
zusammen. Dadurch stützt sich die vorliegende Untersuchung auf verschiedene Arbeiten aus 
den letzten acht Jahrzehnten, die im Unterkapitel „Forschungsstand“ (Kap. 1.5.) vorgestellt 
werden.  
Es stellt sich die Frage, auf welcher Forschungsmethodik die Darstellung basiert. In der 
Namenforschung, die das Methodeninventar der strukturellen Semantik nutzt und die 
Bedeutungen der Namen mithilfe semantischer Analysen untersucht (vgl. Schippan 2002: 64), 
werden üblicherweise Personennamen in diverse Kategorien, wie etwa Rufname, 
Patronymika/Matronymika, Stand, Herkunft und Namensbedeutung eingeteilt. Hier setzt diese 
vorliegende Arbeit an und orientiert sich an der Forschungsmethodik der Werke von Stamm, 
Noth, Zadok und Ilan. In ihrem magnum opus „Lexicon of Jewish names in late antiquity“ 
führt Ilan alle jüdischen Namen der Spätantike lexikalisch auf. Diese Epoche begrenzt sie auf 
den Zeitraum 330 v. Z. bis 650 n. Z. Damit ist das Lexikon ein umfassendes und einzigartiges 
Nachschlagewerk und ein bedeutender Beitrag für die Wissenschaft. Es mag an der Größe des 
Datenbestandes liegen, dass sich kritische philologische Analysen der behandelten Namen 
unter Einbezug diverser Konkordanzen und Lexika bislang nicht realisieren ließen. Daher 
nutzt die vorliegende Untersuchung die bereits herausgearbeiteten Datenerhebungen 
bezüglich rabbinischer Frauennamen in diesem vierbändigen Lexikon, um die Namen 
ausführlich zu untersuchen und ganzheitlich zu erklären. Ilan erklärt jeden Namen in der 
Reihenfolge: Name, Transliteration & Orthographie, Beschreibung & Identifikation des 
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Namenträgers, Fund (bzgl. archäologische Artefakte), Quelle, Sonderfall (Spitznamen, Fiktive 
Namen etc.) und letztlich eine Datierung besagter Person. 
An dieser Methode setzt die vorliegende Untersuchung an, entwickelt sie aber weiter, 
wie in folgender Übersicht dargestellt. Demnach wird jeder einzelne Frauenname nach diesem 
Muster analysiert, wobei – außer im Diskussionsteil – vorwiegend Abkürzungen Verwendung 
finden (vgl. Abkürzungsverzeichnis): 
 
Nomen proprium, Bedeutung/Übersetzung, Grammatik. [Variante (bei rabbinischen 




Dem hebräischen Nomen proprium folgt eine entsprechende deutsche Übersetzung. Die 
eheste Bedeutung ist im Schriftschnitt fett markiert, während weitere 
Übersetzungsmöglichkeiten in Anführungszeichen stehen. Diese graphische Unterscheidung 
ist wichtig, denn bei einigen Frauennamen existieren unterschiedliche 
Übersetzungsmöglichkeiten. Mit der fett markierten Übersetzung wird jedoch deutlich, 
welches Verständnis diese Untersuchung vertritt. Alle weiteren Bedeutungsvorschläge werden 
dargestellt, um die Komplexität der etymologischen Herleitung zu demonstrieren und die 
Ergebnisse von anderen Wissenschaftler aufzuweisen. Auf die Übersetzungsmöglichkeiten 
folgen grammatikalische Erläuterungen. Bei rabbinischen Namen existieren in einigen Fällen 
Schreibvarianten, die in dieser Untersuchung in eckigen Klammern angegeben sind. Die 
Kategorie gibt an, welcher Obergruppe der Name zuzuordnen ist (theophorer Name, 
Tiername, abstraktes Nomen etc.), daraufhin wird die Quellenangabe kursiv markiert. In der 
Regel folgt die Quellenangabe der Kategorie des Namens. Tragen aber mehrere Frauen den 
gleichen Namen, wird die Quelle der in der Reihenfolge angegebenen Person nachgestellt. 
Bei der kurzen biographischen Information der Namenträgerin wird in Klammern bei den 
rabbinischen Frauen auch eine Datierung angegeben, die dem jüdischen Namenlexikon von 
Ilan entnommen wurde. Im Diskussionsteil schließlich werden bei Bedarf unterschiedliche 
Auffassungen und Erklärungsversuche bezüglich des Namens vorgestellt.  
Es wird deutlich, dass bei dieser vorliegenden Arbeit intensiver als bei Ilan auf die 
linguistische Struktur des Personennamens geachtet wurde. Zudem werden erstmalig die 
rabbinischen Frauennamen Kategorien zugeordnet, die sie in theophore oder profane Propria 
einteilen. Der Diskussionsteil gibt zudem Raum für unterschiedliche Auffassungen und 
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Interpretationsmöglichkeiten und zeigt auf diese Weise die Bandbreite der Deutungsversuche 
auf. Diese vergleichende Darstellung der unterschiedlichen philologischen Ansätze erfolgt 
erstmalig und macht die Komplexität der Namendeutung ersichtlich. 
Der methodische Ansatz dieser Untersuchung variiert von der bisherigen Literatur 
darin, dass stärker auf die semantische Information und Grammatik eingegangen wird und 
die biblischen den rabbinischen Frauennamen zudem gegenübergestellt werden. Ferner wird 
jeder einzelne Name inhaltlich einer Kategorie (Flora und Ertrag, Fauna, Gentilizium etc.) 
zugeordnet; dies stellt das Namenlexikon von Ilan nicht bereit. Die biblischen und 
rabbinischen Anthroponyme werden vollständig, sofern möglich, in die Kategorien der 
theophoren und profanen Namen unterteilt. Vorwegnehmend kann gesagt werden, dass die 
Anzahl der profanen Namen auf dem ersten Blick bei femininen Rufnamen insgesamt hoch 
ist. Da scheinbar wenige Frauennamen göttliche Elemente enthalten, ist die Frage 
gerechtfertigt, ob diese Auffälligkeit Implikationen hinsichtlich der religiösen Stellung der 
Frau beinhaltet. Denn im Gegensatz zu den Frauen tragen zahlreiche in der Bibel benannte 
Männer und in der rabbinischen Literatur theophore Namen, wie beispielsweise die 
bekannten Figuren Josua, Jonathan und Elia. Ob hier eine Verbindung zu einem 
„männlichen Charakter der Jahwereligion“ vorliegt, betrachtet Noth allerdings kritisch. Mit 
Noth könnten allein aufgrund der Namengebung keine genauen Aussagen über die religiöse 
Stellung der Frau getroffen werden (vgl. Noth 1928, 61), da die meisten Frauennamen in der 
Bibel der älteren Periode angehören und in dieser Zeit die Menschen überwiegend profane 
Namen getragen hätten. Die meisten biblischen Personennamen jedoch werden generell in 
postexilischer Zeit verzeichnet. Darunter sind allerdings größtenteils Männernamen 
vertreten, die zudem häufig theophor sind. Gleichzeitig werden in dieser Periode nur wenige 
Frauennamen erwähnt (vgl. ebd.). Diese Gegebenheiten nimmt Noth zum Anlass für sein 
Verständnis, das onomastische Material der Bibel biete keine Aussagen bezüglich des 
Charakters der Religion. Dieser Ansatz wird im sozioonomastischen Kapitel 4, Teil II näher 
diskutiert, wenn eine Einführung über die Stellung der jüdischen Frau in der Bibel und in der 
rabbinischen Literatur gegeben wird.  
Anhand von Tabellen werden die biblischen und rabbinischen Frauennamen in Kapitel 
2, Teil I, übersichtlich aufgeführt, bevor diese einzeln untersucht und diskutiert werden. Die 
tabellarische Auflistung gibt einen vollständigen Überblick auf das vorhandene 
Namenmaterial. Dabei wird mit einem x vermerkt, ob Stamm, Noth, Zadok und Ilan diese 
Namen in ihren Studien auflisten oder nicht. Zwei weitere Tabellen zeigen im Vorfeld eine 
Gliederung der Frauennamen in theophore und profane Namen mit ihren jeweiligen 
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Unterthemen an. Diese Aufstellungen sind erstmalig angefertigt worden und basieren auf 
den Ergebnissen der vorgenommenen Namenanalyse dieser Untersuchung.  
Insgesamt ist darauf zu achten, dass es sich bei den untersuchten Frauennamen um eine 
spezielle Zielgruppe handelt, die von einem religiösen Umfeld geprägt wurde. Dieser fromme 
Kontext nahm gewiss Einfluss auf die Vornamenvergabe, die traditionellerweise 
gruppenspezifischen Gewohnheiten unterlag (vgl. Dahmen/Kramer 2004: 177). Somit ist zu 
berücksichtigen, dass die Forschungsergebnisse bezüglich des vorliegenden Namenmaterials 
nicht repräsentativ für die damalige Gesellschaft sind, sondern immer in der jeweiligen 





Für die lexikalische Auflistung wurden alle biblischen und rabbinischen Namen von Frauen 
mit jüdischer Identität recherchiert. Diese Nomina propria werden in der Untersuchung auch 
als Anthroponyme, Personennamen, Eigennamen oder Rufnamen bezeichnet. Diese Termini 
können synonymisch verwendet werden, da die Personennamen generell als Anthroponyme 
klassifiziert werden. Diese bilden dann die größte Gruppe der Eigennamen, zu denen Ruf- und 
Vornamen, Familiennamen, Sippennamen, Stammesnamen etc. gehören (vgl. Reber 2014: 
35). Da Familiennamen nicht existierten, werden die Personennamen nicht Vornamen 
genannt, sondern dementsprechend Rufnamen. Generell wird der Terminus Name im Sinne 
von Eigenname verwendet (vgl. Brendler 2004: 36). Mit dem Terminus Onomastik wird 
gelegentlich der griechische Ausdruck für Namenforschung in der Arbeit gebraucht.  
Nur die explizit erwähnten femininen Nomina propria der Bibel und der rabbinischen 
Literatur werden in der Arbeit untersucht, obwohl weitere Frauen existierten und erwähnt 
wurden, deren Namen jedoch anonym bleiben. Diese besagten Frauen können daher nicht im 
Lexikon aufgeführt werden. 
In unterschiedlichen Quellen der deutschen Sprache wird von der Namengebung bzw. 
Namensgebung und Namenforschung bzw. Namensforschung geredet. Diese Untersuchung 
will eine einheitliche Terminologie nutzen und verzichtet auf das Fugen -s bei den Begriffen 
Namenforschung und Namengebung, es sei denn es handelt sich um ein Zitat. Da das Wort 
Namen in diesen Termini als Genetiv Singular verwendet wird (vgl. Hansack 2004: 52), ist 
diese Auffassung zwar verständlich. Die Entscheidung aber für die Verwendung ohne Fugen-






Leopold Zunz, Pionier der jüdischen Namenforschung, veröffentlichte 1837 erstmals sein 
grundlegendes Werk „Namen der Juden“. Dieses Opus teilt die Personennamen nach ihren 
chronologischen Perioden ein: griechisch, römisch, mittelalterlich und modern (vgl. Beider 
2001, XXV). Eberhard Nestles Werk über die „israelitischen Eigennamen nach ihrer 
religionsgeschichtlichen Bedeutung“ folgte 1876, welches die in den Eigennamen 
vorkommenden Gottesbegriffe analysiert. Buchanan Grays „Studies in Hebrew proper names“ 
behandelt zwei Jahrzehnte später 1896 in einer detaillierten Untersuchung die am häufigsten 
auftretenden Kategorien der hebräischen Namengebung. Dazu gehört die Erforschung der 
theophoren Elemente, der Verwandtschaftswörter und Tiernamen sowie ihre Zuordnung in die 
jeweiligen zeitlichen Epochen. Anfang des 20. Jahrhunderts erschienen die Publikationen 
„Zur jüdischen Namenkunde“ (1901) von Max Grunwald und die „Beiträge zur semitischen 
Sprachforschung“ (1904) von Theodor Nöldeke. Ausführlich jedoch erforscht erst Martin 
Noth in seinem Standardwerk zu den „israelitischen Personennamen im Rahmen der 
gemeinsemitischen Namengebung“ (1928) die israelitische Nomenklatur. Noth erklärt im 
Kontext der verwandten semitischen Nomenklaturen die grammatikalische und philologische 
Struktur der Namen und klassifiziert systematisch die theophoren und profanen Elemente. 
Allerdings analysiert er die Namen allgemein, ohne spezifischer auf die Männer- oder 
Frauennamen einzugehen. Johann Jakob Stamm publizierte 1967 den Aufsatz „Hebräische 
Frauennamen“, der sich erstmalig nur auf die biblischen Frauennamen konzentriert. 1980 
erscheinen Stamms „Beiträge zur hebräischen und altorientalischen Namenkunde“, die einige 
Personennamen Israels und der benachbarten Völker untersuchen. Von maßgeblicher 
Bedeutung ist Ran Zadoks Werk „The Pre-Hellenistic Israelite anthroponomy and 
prosopography“ (1988), das im ersten Teil des Buches die hebräischen Namen im Hinblick 
auf deren Grammatik detailliert analysiert. Der zweite Teil beschäftigt sich mit der 
israelitischen Prosopographie, welche die geographischen, epochalen und genealogischen 
Informationen der Israeliten systematisch wiedergibt. Zadok konzentriert sich auf die 
linguistische Struktur der Anthroponyme, während extra-biblisches onomastisches Material 
immer einbezogen wird, um komparative Ergebnisse zu erzielen (vgl. Zadok 1988: 1 f.). Die 
neueren Monographien ab 1990, die sich vor allem auf religiöse Elemente konzentrieren, sind 
Jeaneane Fowlers „Theophoric personal names in ancient Hebrew: a comparative study“, 
„Theophoric names in the Old Testament and their theological significance“ von David R. 
Hunsberger und „Israelite theophoric personal names in the Bible and their implications for 
religious history“ von Dana M. Pike. Das vierbändige Werk von Tal Ilan „Lexicon of Jewish 
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Names in Late Antiquity“ (erschienen zwischen 2002 und 2012) stellt ein Namenverzeichnis 
aller Juden aus Palästina, sowohl aus literarischen als auch aus historischen Quellen 
(Dokumente, Epigraphen, Inschriften etc.), dar. Hier werden sowohl Männer- als auch 
Frauennamen lexikalisch aufgeführt und den historischen Personen zugeordnet.  
Die aufgelisteten Publikationen haben das Anliegen, die Namen der Juden zu erfassen und 
zu beschreiben. Allerdings gibt es nur wenige und unzureichende Untersuchungen in der 
bisherigen Literatur, die die Besonderheit der israelitischen Frauennamen in ihren 
philologischen, theologischen und soziologischen Zusammenhängen berücksichtigen. 
Abgesehen von Stamms Aufsatz „Hebräische Frauennamen“ (1967) und Max Löhrs Schrift 
zur „Stellung des Weibes zu Jahwe-Religion und Jahwe-Kult“ (1908), wobei letzteres 
lediglich eine Auflistung der Frauennamen enthält, erschien keine wissenschaftliche 
Veröffentlichung, geschweige denn eine eigenständige Monographie, die sich ausschließlich 
mit der Bedeutung der hebräischen Frauennamen auseinandersetzt. Den bestehenden Mangel 
will die Dissertation beheben und eine ausführliche philologische Ausarbeitung für jeden 
biblisch-hebräischen und rabbinischen Frauennamen bieten. Die Auseinandersetzung mit 
hebräischen Frauennamen ist daher wissenschaftlich gerechtfertigt, gibt sie doch Aufschluss 





Um die Komplexität der jüdischen Frauennamen aus der Bibel und Spätantike 
herauszuarbeiten, ist die vorliegende Arbeit in zwei große Teile mit mehreren Unterpunkten 
differenziert gegliedert. Die Arbeit umfasst inhaltlich im ersten Teil einen tabellarischen 
Überblick des Namenkatalogs und dessen lexikalische Untersuchung, während der zweite Teil 
die interdisziplinären Ergebnisse präsentiert.  
Im ersten Teil wird zunächst eine tabellarische Auflistung aller biblischen und 
rabbinischen Eigennamen dargestellt, um einen Überblick auf das zu untersuchende Material 
zu geben. Zunächst werden die biblischen Frauennamen präsentiert. Mit einem x wird in der 
Tabelle ersichtlich, ob Zadok, Stamm und Noth diese Personennamen als feminin verstehen 
und in ihren Werken diskutieren. Wenn jedoch diese Autoren den Namen maskulin deuten, 
erhält der Name die Kürzung m., anstatt eines x. Dieser Tabelle folgt die Auflistung der 
rabbinischen Frauennamen. Da bis dato lediglich Ilan diese recherchiert hat, werden in der 
Tabelle nur Ilans Ergebnisse und die Resultate dieser Untersuchung mit einem x vergleichend 
abgebildet. Beispielsweise werden einige Anthroponyme, die Ilan als feminine Rufnamen 
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deutet, in dieser Ausarbeitung anders verstanden. Diese unterschiedlichen Deutungen werden 
in der Tabelle anhand ungleicher Verteilung der x auf dem ersten Blick deutlich.   
Kapitel 3 in Teil I, die lexikalische Untersuchung, bildet das Kernstück dieser Arbeit: 
den Katalog der biblischen und rabbinischen Frauennamen. Dazu wird jeder Name nach 
einem gleichen Muster untersucht. Dem Eintrag folgt die philologische Erklärung, die den 
Namen auf seinen grammatikalischen Aufbau und etymologischen Ursprung hin untersucht. 
Das Anliegen der diachronen Onomastik, die die Ableitung der Namen historisch-
etymologisch – zumeist aus Appellativen – erklärt (vgl. Presch 2002: 1) lässt sich wie folgt 
charakterisieren: 
„Man muss die Etymologie dort an- und begreifen, wo sie bei der Benennung 
steht. Das geschieht mit einer ‚der Grundform des Namens zugeschriebenen 
Bedeutung‘, argumentiert Brendler […] womit die ursprüngliche Prädikation, die 
als solche (hinreichend) bedeutungsäquivalent anzugeben ist, gemeint ist“ 
(Windberger-Heidenkummer 2011: 42). 
Anhand dieses Zugangs wird deutlich, welche Wurzel der Name hat, aus welcher 
Sprachfamilie er stammt und wie er philologisch aufgebaut ist. Nachfolgend wird die 
Übersetzung fett markiert, die für die Untersuchung am sinnvollsten erscheint. Liegt 
Mehrdeutigkeit vor, werden die unterschiedlichen Bedeutungsmöglichkeiten angegeben, die 
zugleich die Ambivalenz des Rufnamens veranschaulichen.  
Dem sprachlichen Teil folgt die Quellenangabe, die konkrete Angaben zur Herkunft des 
Namens gibt. Damit einhergehend folgt bestenfalls eine genaue Datierung, um den 
Personennamen auch zeitlich einordnen zu können. Quellenangaben und Datierung der 
rabbinischen Frauennamen wurden von Ilan übernommen. Eine Datierung der biblischen 
Frauen bleibt aus, da hierzu repräsentative Studien fehlen. Da die Frauennamen meist profane 
Wortnamen darstellen, die bestimmte Themen repräsentieren, ist es möglich, sie in 
Kategorien einzuteilen. Allerdings können sich einige Namen bei unterschiedlichen 
Übersetzungsmöglichkeiten auch in ihrer jeweiligen Kategorie überschneiden. 
Schreibvarianten eines Rufnamens werden selten als eigenes Lemma aufgeführt, vielmehr in 
eckigen Klammern präsentiert. Zusätzlich erhält jeder Frauenname biographische 
Informationen der Bezeichneten, wenn welche in der dazu gehörigen Quelle angegeben wird. 
Wird ein Rufname von mehreren Frauen getragen, werden im biographischen Teil der 
jeweiligen Entität die Namenträgerinnen aufgezählt und die dazu gehörige Quellenangabe 
vermerkt.  
Schlussendlich werden die Deutungen und Auslegungen der vorhandenen Literatur 
bezüglich des Rufnamens diskutiert, da unterschiedliche Übersetzungsmöglichkeiten der 
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hebräischen Eigennamen differente Ansätze ermöglichen bzw. verursachen. Dies wird im 
Rahmen der Untersuchung explizit, wenn es beispielsweise um die Klassifikationen der 
israelitischen Frauennamen im Hinblick auf ihre theophore oder profane Natur geht. Diese 
Differenzen werden bei dem jeweiligen Namen aufgezeigt und kommentiert.  
Schließlich folgt der 2. Teil mit den Ergebnissen der Untersuchung, die sich aus der 
Erforschung der hebräischen Nomenklatur ergeben. Da die Resultate vielfältig sind, werden 
unterschiedliche Aspekte ausführlich vorgestellt. Zuerst steht eine grammatikalische 
Ausarbeitung in Kap.1 an. Bei der Auseinandersetzung mit dem Aufbau und der Struktur der 
israelitischen Anthroponyme wird deutlich, dass unterschiedliche Namentypen existieren. 
Wie wurden die Namen gebildet? Welche Suffixe markieren und charakterisieren die 
Frauennamen? Worin besteht der Unterschied zwischen Wort- und Satznamen? Existieren 
womöglich Kurznamen bzw. Hypokoristika, die eine Herleitung des originalen Namens 
herausfordern? All diese Fragen werden mit Hinblick auf Aufbau und Wortstellung 
beantwortet.  
Der religiöse Aspekt in Kap.2.1 befasst sich mit der Gruppe der theophoren Rufnamen. 
Dabei steht vor allem die Bildung dieser Namengruppe im Vordergrund. Personennamen sind 
theophor, wenn sie sich auf eine Gottheit beziehen. Doch welche Theonyme werden im 
religiösen Kontext der Bibel und des Rabbinertums bei der Vergabe der Frauennamen 
gebraucht? Obgleich wesentlich mehr göttliche Namen in der semitischen Onomastik 
existieren, wie ןודא oder ידש (vgl. Fowler 1988: 53), und ebenso weitere theophor verwendete 
Verwandtschaftsnamen, wie ןב und םח, sollen in dieser Ausarbeitung die Elemente לא, הוהי, חא 
und בא erläutert werden, da diese hauptsächlich bei den israelitischen Frauennamen 
Verbreitung finden. Allerdings wird auch kurz auf die theophoren Elemente לעב und ךלמ 
eigegangen, da möglicherweise zwei Frauennamen diese beinhalten. Die theophoren 
Elemente werden vorgestellt und Unterschiede erklärt. Dadurch wird deutlich, dass nicht nur 
bekannte Gottesnamen in den Namen enthalten sind, sondern auch theophor verwendete 
Verwandtschaftswörter eine wichtige Rolle spielen. Ein kleiner Exkurs auf Frauennamen in 
der ägyptischen Militärkolonie Elephantine zeigt ihre onomastischen Besonderheiten im 
Hinblick auf theophore Namen auf. Ein nennenswerter jüdischer Bevölkerungsanteil lebte in 
der Militärbasis in Elephantine und die auffällige Anzahlt der theophoren Frauennamen ist 
interessant für diese Untersuchung. 
Kap.2.2, in Teil II, untersucht die profanen Rufnamen. Diese Namen werden nach ihrer 
Namenart oder Objektklasse klassifiziert (vgl. Brendler 2004: 36). Unter den Frauennamen 
existieren viele Namenarten, die analog zu den thematischen Zuordnungen von J. J. Stamm 
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und einigen von M. Noth in dieser Untersuchung zu einem eigenen Typologisierungsmuster 
zusammengestellt wurden. Die Hyperonyme lauten „Natur, Identität und 
Sonstiges/Besonderheiten“, die in jeweilige Hyponyme unterteilt sind: 
Natur: Flora und Ertrag, Fauna, Rohstoffe, 
Schmuckbezeichnung 
Identität: Herkunft, Toponyme, Zeit der Geburt, Kosenamen, 
soziale Position, mentale und physische Eigenschaften 
und Krankheit 
Sonstiges/ Besonderheiten: abstrakte Nomina, etymologisch unsichere Namen, 
fremde Namen, keine Frauennamen, fiktive 
Frauennamen, Doppelnamen 
Im Kapitel der profanen Namen werden die Kategorien, die bereits in der Auflistung in 
Tabelle 5 zu erkennen waren, detailliert definiert und analysiert. Was bedeuten die Tiernamen 
und wie sind die Namen zu verstehen, die Körpereigenschaften oder Charaktereigenschaften 
der Namenträgerin beschreiben? Zusätzlich gibt es Namen, die eine soziale Position oder eine 
Herkunft bezeichnen. Aber auch die etymologisch unklaren Namen oder die große Gruppe der 
abstrakten Namen sollen unter dem Kapitel „Sonstige Namen“ erläutert werden. Obwohl die 
vorliegende Untersuchung jeden Namen bestimmen möchte, existieren gleichwohl einige 
feminine Rufnamen, deren Etymologie noch immer nicht sicher erklärt werden können. Dies 
kann sowohl an der fremden Herkunft des Namens liegen, als auch an einer falschen 
Transkription eines Namens: „Scribes were very free in their transliterations and many 
transliteration variations are noted“ (LJNLA I, 16). Dennoch finden sich in den Analysen des 
Namenkatalogs mehrere Ansätze, um die Nomina propria – so gut es geht – zu identifizieren.  
Kapitel 3, Teil II befasst sich mit den Besonderheiten einiger Namen. Die Motivationen 
und Hintergründe dieser Phänomene werden näher erklärt und beleuchtet. Ebenso wird das 
Spezifikum der geschlechtlich modifizierenden Namen beleuchtet. Ein Thema in der 
hebräischen Onomastik, zu dem Studien fehlen. Zu der Gruppe der Besonderheiten fallen 
beispielweise geschlechtsneutrale Namen, Namenänderungen, Doppelnamen und symbolische 
Namen. Es wird außerdem deutlich, dass nicht immer sicher bestimmt werden kann, ob ein 
Frauenname oder ein Männername vorliegt.  
In dem vorletzten Kap. 4, Teil II, geht es um den sozioonomastischen Aspekt, einem 
Anliegen der synchronischen Onomastik. Diese fragt nach der Stellung der „Namen im 
Sprachsystem und nach ihrem Gebrauch unter Einschluß textlinguistischer, soziologischer 
und psychologischer Fragen“ (Presch 2002: 1). Hier wird ein Überblick über Sitten und 
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Gebräuche bei der Namengebung in biblischer und rabbinischer Zeit gegeben. Dieser Aspekt 
dient dazu, die kulturellen Besonderheiten vorzustellen und wichtige Termini, wie 
Papponymie und Matronymie, anhand von Beispielen zu erklären. Dadurch wird der Einfluss 
des Zeitgeistes auf die Nomenklatur deutlich und gewisse Trends ersichtlich. 
Dementsprechend werden Motivierungen der Namengeber deutlich, die in biblischer und 
rabbinischer Zeit unterschiedlich aussahen. Modeerscheinungen und Neuprägungen in der 
Namengebung werden offenbart und die Frage gestellt: Wie verhält es sich mit den 
nichtisraelitischen Namen, den Namen aus fremden Kulturkreisen? Waren sie beliebt und 
wurden sie in den religiösen Kreisen vergeben?  
 Ein weiterer Aspekt, der in der Wissenschaft bislang kaum Beachtung gefunden hat, ist 
die Implikationen der Nomenklatur auf die Position der Frau im religiösen wie auch im 
sozialen Umfeld. Um dahingehende Schlussfolgerungen ziehen zu können, ist primär die 
Stellung der Frau im Judentum zu beleuchten. Zunächst wird die Stellung der israelitischen 
Frau im historisch-sozialen Kontext, wie ihn die Bibel präsentiert, untersucht. Wie wurde die 
Frau in der alttestamentlichen Umwelt angesehen und behandelt, worin bestanden ihre 
Aufgaben. Welche Rechte standen ihr zu bzw. konnte sie in Anspruch nehmen? Anschließend 
wird der Status der Frau in der rabbinischen Welt diskutiert. Dazu gehören vor allem die 
Aussagen aus dem Talmud, die von den Rabbinern jener Zeit stark geprägt wurden. 
Interessant wird die Vorstellung grundlegender Unterschiede im sozialen, rechtlichen und 
religiösen Status der jüdischen Frau in den jeweiligen Epochen, sofern diese existieren.  
Den Schluss der Dissertation bildet die Zusammenfassung in Kap.5, mit der die 
wichtigsten Ergebnisse der Untersuchung aufgezeigt werden. Dabei wird auch kritisch 
beurteilt, ob die Forschungsfragen nach Form, Inhalt und soziologischen Implikationen der 
jüdischen Frauennamen in Bibel und rabbinischen Quellen im Katalog beantwortet werden 
konnten und ausreichend im Ergebnisteil auf ihre Morphologie und Semantik hin diskutiert 
wurden. Wichtig ist auch die Reflektion, ob dem methodischen Vorgehen in der Praxis 
Grenzen aufgezeigt wurden. Letztlich beleuchtet ein Ausblick Möglichkeiten für weitere 






2. Tabellarische Auflistung der zu untersuchenden Namen 
 
 
2.1. Biblische Frauennamen 
 
 
 Name Zadok Stamm Noth 
1 יִבֲא x x x 
2 לִיַגיִבֲא x x x 
3  ִבֲאה יּ  x x x 
4 לִי ַַ֫היִבֲא x x x 
5 לִיַחיִבֲא m. x m. 
6 ל  טיִבֲא x x x 
7 יִבֲאגַשׁ  x x x 
8  ִחֲאה יּ   x  
9 םַע ַ֫ ניִחֲא x x x 
10 לֶב ֶַ֫זיִא  x (x) 
11 יִלֱאעַב ֶַ֫שׁ  x x x 
12  ְסֶארֵתּ   x x 
13 תׇרְפֶא x  x 
14 הׇהְלִבּ x x x 
15 א  רֲעַבּ x x x 
16 תַמְשׇׂבּ x x x 
17 עַב ֶַ֫שׁ־תַבּ x x x 
18 היתב    
19 רֶמ ַ֫ גּ x x x 
20 ה  ר̇בְדּ x x x 
21 הׇניִדּ x x x 
22 הׇליִלְדּ x x x 
23 רׇגׇה  x  
24  ַדֲההׇסּ  x x x 
25 ההׇיִּדוֹ  x  m. 
26  ַהתֶכֶל  מּ  x  תֶכֶל  מ 
27  ְלֶלְצַהיִנוֹפּ  x x x 
28 בְזהׇדו  x x בְזהׇדיּ  
29  ְלִזהׇפּ  x x x 
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 x x x  ִגּיתח ַ 03
 x x x ׇחְגׇלח 13
 .m x x  שׁח ַ֫ ד ֶ 23
 x  x  וִשׁיםח 33
 x x x ֶחְלא  ה 43
 x x x  הדּ ׇֻחל 53
 .m x x  וַטלֲחמ 63
 x x x  ׇנּהח ַ 73
 x x x  הֶּחְפִצי־ב ׇ 83
 x x x ט  ַפת 93
 x x x ְיִדיׇדה 04
 x x   וִדיתְיה 14
 x x x  וַֹעׇדּןְיה 24
 x x x  וֶֹשַׁ֫ ַבעְיה 34
 x x x  וֶֹכֶבדי 44
 .m x x  וְיׇכְלׇיה 54
 x x  ְימיׇמה 64
 x x x ׇיֵעל 74
  וׇשׁאְיר x x  וׇשׁאְיר 84
 x x x  וֹתְיִריע 94
  x x ׇכְּזִבּי 05
 x  x ל א ֻרׇחׇמה 15
 x x x ֵלׇאה 25
 .m x  ְמֵהיַטְבֵאל 35
 45
  ,ַמְחׇלה







 x x x  וִמיׇכׇיַ֫ ה 55
 x x x ִמיַכל 65
 x x x  ׇכּהִמל ְ 75
 ַמֲעׇכת ,ַמֲעׇכה x x ַמֲעׇכה 85
 x x x ֵמַרב 95
 x x x ִמְרי ם 06
 x x x  ֻשֶׁלֶּמתמ ְ 16
 x x x  וַֹעְדי הנ 26
 x x x  ְשׁתּאְנח ֻ 36
  81
 
 x x x נ  ע  ה 46
  x  ַנַֽ ֲעׇמה 56
 x x x נ ֳעִמי 66
 x x x נֲער  ה 76
 x x x ֶעְגל ה 86
  x  ע  ד  ה 96
 x x x  וב  הֲעז 07
 x   ֵעיׇפה 17
 x x x ֲעט  ר  ה 27
 x x x ַעְכס  ה 37
 .m  x ׇעְפׇרה 47
 x x   פּ  הׇעְר  57
 .m x x ֲעַתְלי ה 67
 x x x פּוע  ה 77
 x x x ְפִּננּ ה 87
 x x x ִצְבי ה 97
  x   לּ  הצ ִ 08
  x   פּ  ׇרהצ ִ 18
 x x x  וי הְצר 28
 x x x  וע  הְצר 38
  x   ור  הְקט 48
 x x  ְקִצע  ה 58
 x x   פּוךְֶקֶרן ה ַ 68
  x   ומ  הְרא 78
 x x x ִרְבק  ה 88
 x x   ותר 98
  x  ר  ח  ב 09
 x x x ר  ֵחל 19
 x x x  פּ  הִרצ ְ 29
 x x x שׂ  ר  ה 39
 x x x ֶשַׂרח 49
 x x x ֶשֱׁאר  ה 59
 x x x שׁוע  א 69
 x x x ְשׁלִֺמית 79
  91
 
   x שלמית 89
 x x x ִשְׁמׇעת 99
 x x x ִשְׁמִרית 001
   x ַשַׁעף 101
 x x x ִשְׁפר  ה 201
 x  x ִתְרׇצה 301
 x x x תּ  מ  ר 401
 nemaN ehcsilbiB :1 .baT
 
 
 nemanneuarF ehcsinibbaR .2.2
 
 neseirF nalI emaN 
  x ֵאם 1
 x  אמתלאי 2
  x אייבו 3
 x x איכו 4
 x x אימרתא 5
 x x איפרא הורמיז 6
  x בילדה 7
 x x בלוריה 8
 x x ברוריה 9
 x  בתיה 01
 x x  ורייאג 11
 x x דבורה 21
 x x דונג 31
 x  הצללפוני 41
 x x חבא 51
  x חוטרא 61
 x x חומה 71
 x x הלני 81
 x x חנה 91
 x x חרותא 02
 x x טביתא 12
  02
 
 x x טוי 22
 x x יהודיניי 32
 x x יהודית 42
 x x יוחנה 52
 x x ילתא 62
 x x כרכמית 72
 x x לכלוכית 82
 x x מיכל 92
 x x מטרונה 03
 x x מעורת 13
 x x ִמְרׇים 23
 x x  אמרת 33
 x x מרתבני 43
 x x מתון 53
 x x נהוראי 63
 x  ַנַֽ ֲעׇמה 73
 x x נפאתה 83
 x  נצבת 93
 x  נשיין 04
 x   ֶעְגל  ה 14
 x  עורבתי 24
 x x פצי 34
 x x צפנת 44
 x x ציפור 54
 x   פּוִֹניְצֶלל ְ 64
 x x קמחית 74
 x x רחל 84
 x x אימא שלום 94
 x x שילת 05
 x x  ציוןשלמ 15
 x  ֶשַׂרח 25
  x תמטיניס 35
 X x תמר 45









3.1. Biblische Frauennamen 
 
יִבֲא Mein Vater. יִבֲא ist eine Kurzform des theophoren Nominalsatznamens ה יִּבֲא. 
[Hypokoristikum zu → ה יִּבֲא (vgl. Gesenius 2013: 5; vgl. PIAP 154)]. 2 Kön 18,2. Die Mutter 
des Königs Hiskia und Tochter des Secharja ist unter den beiden Namen →  ִבֲאה יּ  und יִבֲא 
bekannt.  
Noth behauptet die Verwendung von בא zur Personennamenbildung ist typisch 
nordsemitischen Ursprungs (vgl. IPN 66). בא gelte seiner Meinung nach als ein theophores 
Element, womit generell eine Gottheit benannt wurde. Stamm versteht den Namen יִבֲא aus 
2 Chr 2,12 dagegen nicht als „mein Vater“, sondern als Titel, der so viel wie „Meister“ oder 
„vertrauter Ratgeber“ ausdrücke (vgl. Stamm 1980: 76 f.). 
 
לִיַגיִבֲא (Mein) Vater ist (Quelle von) Jubel, Vater der Freude, Vater hat sich gefreut < ב  א 
+ לִיַגּ (HALAT I, 4; Nöldeke 1904: 43).  לִיַגּ bedeutet „Jubel“ (PIAP 48). [לגבא älteste 
Schreibform (Gesenius 2013: 5), ליגובא (1 Sam 25,18 K, P. לִיָ֑ ָּ֑  גִבֲא (1 Sam 25,18), לַגיִבֲא (2 Sam 
17,25. 3,3 K, P.), לַָּ֑גיִבֲא (1 Sam 25,32)]. K: theophorer Nominalsatzname (vgl. PIAP 45). 
1.: Frau des Nabal und nach dessen Tod König Davids Frau. 1 Sam 25,3-42. 27,3. 30,5. 
2 Sam 2,2. 3,2. 1 Chr 3,1. 
2.: Schwester von König David. 2 Sam 17,25. 1 Chr 2,16 f. 
Stamm behauptet die Form לִיַג sei vermutlich eine dialektische Variante des Partizips 
(ליג) לג (vgl. Stamm 1967: 316). Da dieses Element für ihn unklar sei, könne nicht präzise 
bestimmt werden, ob es sich um einen Nominalsatz oder Verbalsatz handelt (Stamm 1980: 
66 f.). Nach Noth gelten zudem die Suffixe -al und -ajil merkwürdigerweise als 
„Karitativendungen weiblicher Personennamen“ (IPN 39). Jedoch wird dieses Verständnis in 
der vorliegenden Arbeit nicht vertreten (vgl. Kap. 1.1.1.).  
 
הָיִּבֲא Vater ist Jahwe < ׳י  +בׇא  (HALAT I, 4). Jahwe ist mein Vater (Stamm 1980: 312). 
Hypokoristikum zu וה יִִבֲא (vgl. Gesenius 2013: 5). Nach Koehler/Baumgartner ist ה יִבֲא 
Korrelativ für m. PN םׇיִבֲא. (vgl. HALAT I, 4), allerdings ist davon auszugehen, dass ם ein 
graphischer Fehler in den Übersetzungen ist. Mediales י ist ḥiriq compaginis (vgl. PIAP 45). 
[→ יִבֲא (2 Kön 17,18)]. K: theophorer Nominalsatzname. 
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1.: Dies ist der Name der Mutter des Königs Hiskia, der Tochter des Secharja. 2 Chr 
29,1.  
2.: Die Frau des Hezron. 1 Chr 2,24. 
Obgleich der PN im Fall der Mutter des Hiskia f. ist, ist ה יִבֲא generell als „Vollform im 
AT und außerhalb als MN verbreitet“ (Stamm 1967: 312). הי sei nach Zadok möglicherweise 
vom Chronisten ergänzt worden, um die heidnische theophore Form des Eigennamens 
ʼĂbiyyām zu ersetzen (vgl. PIAP 10), allerdings kann diese Annahme nicht bewiesen werden. 
Noth betont, diese Verbindung sei nicht als Status constructus gemeint (IPN 67). Nach 
Gesenius (1910: 252 f.) handelt es sich jedoch um genau diese Konstruktion. Dabei ist das 
erste Element בׇא nach Noth als theophores Verwandtschaftswort zu verstehen (IPN 15, 69) 
und die Endung הי eine verkürzte Grundform des Gottesnamens הוהי (vgl. IPN 105). 
 Der Name  ִבֲאה יּ  wird laut Pike in der Bibelstelle 1 Chr 2,24 nicht von allen Gelehrten 
als theophor klassifiziert. HALAT wie auch „The Interpreter’s Dictionary of the Bible“ 
wollen in  ִבֲאה יּ  vielmehr והיבא „sein Vater“ lesen, da LXX auf diese Deutung schließen lässt: 
„After the death of Hezron, Caleb married Ephrathah the wife of Hezron his father who bore 
him Ashur, the father of Tekoa.“ Da der masoretische Text jedoch eindeutig  ִבֲאה יּ  als Frau des 
Hezron beschreibe, sei der Name höchstwahrscheinlich jahwistisch zu deuten (vgl. Pike 1990: 
41 f.).  
 
לִיַחיִבֲא Mein Vater ist tapfer Nach Stamm: Mein Vater ist Kraft <  לִיַח  +ב  א (vgl. Stamm 
1967: 316). K: nach Zadok theophorer Nominalsatzname (PIAP 45, 47). Nach Stamm jedoch 
profaner Nominalsatzname (vgl. Stamm 1967: 316).  
1. Frau des Abishur. 1 Chr 2,29. 
2. Eine Nichte des König Davids. 2 Chr 11,18.  Allerdings in der Schreibweise לִי ַַ֫היִבֲא. 
Sehr wahrscheinlich liegt hier eine graphische Verwechslung zwischen ה und ח vor. 
Koehler/Baumgartner übersetzen den Namen לִיַחיִבֲא mit „(mein) Vater ist Stärke“ 
(HALAT I, 5) und verweisen auf Noth (IPN 160 f.), der in diesem zitierten Abschnitt nur das 
Element ליח behandelt, das Gottes Kraft in vielen Namen darstellen soll. Jedoch erwähnt Noth 
selbst den Namen לִיַחיִבֲא in diesem Kontext nicht. Stamm merkt an, der Name לִיַחיִבֲא sei in 
späteren Schriften (Ps, C, Est) als m. PN bekannt (vgl. Stamm 1967: 316).  
Nach Koehler /Baumgartner bedeutet die Schreibweise לִי ַַ֫היִבֲא entsprechend dem 
Arabischen hjl „Schrecken“ möglicherweise „Vater des Schreckens“ vgl. HALAT I, 5), 
allerdings ist die Annahme nicht plausibel (vgl. HALAT I, 5). Stamm spekuliert, dass hill ein 
theophores Element sei, das „Die Erscheinung des Neumondes“ ausdrücken würde (Stamm 
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1967: 316). Jedoch geht diese Untersuchung davon aus, dass eine graphische Verwechslung 
der Grund für die Schreibweise לִי ַַ֫היִבֲא ist. 
 
לָטיִבֲא Mein Vater ist Schutz <  לַט  +ב  א (vgl. Stamm 1967: 317, ebenso Gesenius 2013: 6) 
oder Vater ist Tau (vgl. HALAT I, 5). K: Nach Stamm profaner Nominalsatzname. 
Theophorer Nominalsatzname jedoch gemäß Zadok (vgl. PIAP 178). 2 Sam 3,4. 1 Chr 3,3. 
Die Namenträgerin ist eine Frau Davids. 
Noth bewertet diesen Namen als „sinnigen Mädchennamen“ (vgl. IPN 70). Ob eine 
Parallele zwischen ל  טיִבֲא („Mein Vater ist Tau“) und dem FN → מֲחלַטו  vorliegt, ist 
unwahrscheinlich, da → מֲחלַטו  mit „kleine Eidechse“ übersetzt wird (vgl. Meyer 1969, 40). 
 
גַשׁיִבֲא etym. unsicher. Vermutlich.  ב  א + גש  „Mein Vater irrte“. Nach Gesenius evtl. 
Hypokoristikum zu םוֹל  שׁיִבֲא (vgl. Gesenius 2013: 7), was allerdings unwahrscheinlich ist. Das 
Element גש ist nach Noth Perfekt von גושׁ, גשׁי sein (IPN 234). Nach Meyer ist die Endung –ag 
nichtsemitisches Afformativ, sondern indorgermanische Endung (vgl. Meyer 1969,40). ב  א ist 
gemäß Zadok theophores Element, demnach sei dieser Name als ein theophorer 
Nominalsatzname (PIAP 25,178), nach Stamm allerdings als profaner Nominalsatzname 
klassifiziert (vgl. Stamm 1980: 67). K: theophorer/profaner Nominalsatzname. 1 Kön 1,3.5. 
2,17.21 f. Die Namenträgerin ist eine Dienerin Davids.  
 
הָיִּחֲא Jahwe ist (mein) Bruder < חֲאוה יּ . ח  א + ׳י (HALAT I, 32 und Gesenius 2013: 37). Ebenso 
m. PN. Allerdings zählt Zadok ה יִּחֲא nicht als FN auf (vgl. PIAP 45, 167 f., 210). K: 
theophorer Nominalsatzname. 1 Chr 2,25. Frau Jerachmeels.  
Dieser Name hat nach Noth seinen Sitz im Leben in Übergangsstadien, in Zeiten des 
Wechsels verschiedener Religionsformen, werden doch die verschiedenen 
Gottesbezeichnungen miteinander vermischt, was darauf hinweist, dass ein und dieselbe 
Gottheit damit bezeichnet ist. Namen wie והיחא und באוי entwickelten sich als neue 
Erscheinungsform des alten Volksgottes (vgl. IPN 142).  
 
םַע ֹ֫ ניִחֲא Mein Bruder ist Freundlichkeit < ח  א + םע  נ (Stamm 1967: 317 und HALAT I, 33). 
Inschriftlich bezeugter PN ist םענחא (Gesenius 2013: 38). K: Zadok behauptet  ח  א sei 
theophores Element, demnach theophorer Nominalsatzname (vgl. PIAP 178), nach Stamm 
allerdings profaner Nominalsatzname. 
1.: Tochter von Achimaaz und die Frau Sauls. 1 Sam 14,50.  
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2.: Zweite Frau Davids und Mutter Amnons. 1 Sam 25,43. 27,3. 30,5. 2 Sam 2,2. 3,2. 
1 Chr 3,1. 
Bei diesem Namen ist es fraglich, ob das Verwandtschaftswort חא theophor gemeint ist 
und auf Jahwe hinweisen soll oder ob es eine verwandtschaftliche Beziehung ausdrücken will 
(vgl. Stamm 1967: 317). Noth schlussfolgert, Namen wie םַע ַ֫ ניִחֲא würden Gott in seinem 
Wesen beschreiben. In diesem Fall sei Gott „Wonne“ und „Lieblichkeit, d. h. der Inbegriff 
alles Erfreuenden und Angenehmen für den Menschen“ (IPN 166). Wahrscheinlicher aber ist 
es, dass mit „Freundlichkeit“ eine Eigenschaft des Bruders gemeint ist.  
 
לֶב ֶֹ֫זיִא etym. unsicher. Evtl. Wo ist die Hoheit? < א  לֻבְז + (HALAT I, 38 f.). לוְבז: „Wohnung“ 
(IPN 159). Gesenius sieht eine Parallele zum Punischen: לבזאלעב (Gesenius 2013: 45). Zadok 
vermutet phönizischen Ursprung Yzbl (vgl. PIAP 175). Nach Stamm bedeutet das uga. √ zbl: 
„Fürst“, „Fürstenschaft“ und „Hoheit“ (Stamm 1980: 64). K: profaner interrogativer 
Nominalsatzname (vgl. Stamm 1980: 317). 1 Kön 16,31. 18,4.13.19. 19,1 f. 21,5 u. ö. 2 Kön 
9,7 u. ö. Isebel ist Tochter des Ethbaal, König der Sidonier und Frau des Königs Ahab.  
Die Fragepartikel  ִא „wo“ leitet den Satznamen ein, der inhaltlich eine Klage ausdrückt. 
Entsprechende akkad. Parallelen sind nach Stamm die ali-Namen (vgl. Stamm 1980: 64). 
Jedoch „wird im Akkadischen direkter nach dem verstorbenen Familienglied gefragt, während 
im Hebräischen das Verwandtschaftswort mehrheitlich durch die Umschreibungen ‚Pracht‘, 
‚Herrlichkeit‘ ersetzt wird“ (ebd.: 78). Dieser Name sei seiner Meinung nach ein Ersatzname, 
da „der Benannte als Ersatz dessen angesehen wurde, nach dem im Namen gefragt wird“ 
(ebd.: 65).  
Noth diskutiert den Namen der aus Tyrus stammenden Ehefrau Ahabs nicht in seiner 
ausführlichen Untersuchung der israelitischen PN und kommentiert ihn als „unerklärt“ (vgl. 
IPN 236). Jedoch untersucht er die m. PN לבז und ןולבז und schlussfolgert, die Bedeutung לוְבז 
„Wohnung“ in den Bibelstellen 1 Kön 8,13; 2 Chr 6,2; Jes 63,15 deute auf die göttliche 
Wohnung im Tempel bzw. im Himmel hin (vgl. IPN 159).  
Jedoch zählen Noth und Zadok diesen Namen nicht zu den israelitischen PN, da die 
Herkunft der Namenträgerin sicher außerhebräischen Ursprungs sei. Stamm hingehen listet 
diesen Namen unter den hebr. FN auf. 
 
עַב ֶֹ֫שׁיִלֱא Nach Stamm Gott ist Glück, Segensfülle <  עַבֶשׁ  +לֵא (Stamm 1967: 312 f. und 
HALAT I, 55 und Gesenius 2013: 65). Mögliche Bedeutungen von עַבֶשׁ sind nach Zadok 
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„sieben, Schwur, Sättigung, Fülle“ (PIAP 47). Parallele → הְיעַב ֶַ֫שׁוֹ . K: theophorer 
Nominalsatzname. Ex 6,23. Elisheva ist die Frau des Aaron.  
Noth kritisiert die Übersetzung, „Jahwe ist ein Eid“ und das Verständnis עבשׁ könne mit 
der Zahl sieben zusammenhängen (vgl. IPN 146). Er erklärt den Namen עַב ֶַ֫שׁיִלֱא als 
„allgemeine Prädikation der Gottheit“ (ebd.: 147). Dieser Name, der lediglich einmal in der 
hebr. Bibel vorkommt, ähnelt von seiner Struktur dem FN → עַב ֶַ֫שׁוֹהְי.  
 
רֵתְּסֶא abgeleitet von der babylonischen Göttin Ištar (vgl. Stamm 1967: 330.). Nach Gesenius 
np. Stern (Gesenius 2013: 86). Nach Zadok hat der Name iranische Herkunft (vgl. PIAP 
176). K: Nach Stamm Name unklarer Bedeutung (vgl. Stamm 1967: 330) allerdings 
kategorisiert diese Untersuchung  ְסֶארֵתּ  als fremden Namen. Est 2,7 u. ö.  
Esther ist die jüdische Frau des persischen Königs Ahasveros (Xerxes I.) und hat den 
Zweitnamen → הׇסַּדֲה.  ְסֶארֵתּ  besaß als einzige Frau in der Bibel einen Doppelnamen. Generell 
ist in der hebr. Bibel dieses Phänomen selten aufzufinden. Gesenius deutet die Herkunft 
dieses Namens entweder akkad. für Iŝtar oder neupers. „stāreh“ Stern (vgl. Gesenius 2013: 
86). Auch Koehler/Baumgartner nehmen den neupersischen Ursprung an (vgl. HALAT I, 73). 
Noth kommentiert diesen Namen folgendermaßen: „Singuläre Fälle sind die Namen רתסא und 
יכדרמ, die mit den babylonischen Götternamen Istar und Marduk identisch sind und den 
mythischen Hintergrund der Purimfestlegende deutlich machen“ (IPN 11). Zadok vermutet, 
dass Esther der iranische Name verliehen wurde, als sie Mitglied des royalen Harems wurde 
(vgl. PIAP 13).  
 
תׇרְפֶא und התרפא < evtl. aus dem Akk. apparrȗ Adj. „mit zottigem Haar“ (CAD II/ 179). 
Nach Zadok ist die √ allerdings ירפ „Früchte tragen, fruchtbar sein“ (vgl. PIAP 909). Zadok 
geht von einem ursprünglichem Toponym aus (vgl. PIAP 89 f.) und auch Gesenius verweist 
auf das Gebiet םירפא Gesenius 2013: 91) ). K: mentale und physische Eigenschaften. 1 Chr 
2,19. Zweite Frau des Kaleb.  
תׇרְפֶא wird häufig in Zusammenhang mit Territorium gebracht, denn םִיׇרְפֶא ist ein 
Stammesname (HALAT I, 78) und nach Gesenius bedeute das Akk. eperu „Staub, 
Territorium“ (vgl. Gesenius 2013: 91).  
Obgleich dieser FN im Namenregister bei Noth erscheint, fehlt eine dazugehörige 
Erklärung in dessen Untersuchung (vgl. IPN 238). Bei Stamm fehlt der Name gänzlich in der 
Liste der hebr. Frauennamen. In der Bibel heißt es jedoch:  ֙בֵלָכ ו ֹ֤ל־ח ִַּֽק ִּֽ  יַו ה ָָ֑בוּזֲע תָמ ָָּ֖תַו ת ָָ֔רְפֶא־תֶא
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רוּ ִּֽח־תֶא ו ָּ֖ל דֶל ֵֵּ֥תַו (BHS, 1 Chr 2,19). Durch die Information, dass die תׇרְפֶא ein Kind gebar, und 
der femininen Endung ist die Namenträgerin allerdings eindeutig als Frau klassifiziert.  
 
הׇהְלִבּ Sorglosigkeit < הּלב (HALAT I, 127), vgl. ar. baliha „sorglos sein“ (Gesenius 2013: 127 
und IPN 10). Im Gegensatz dazu steht Zadoks Verständnis von „erschrecken“, abgeleitet von 
הּלב, im piel (PIAP 78). K: Nach Stamm „Name unklarer Deutung“ (Stamm 1967: 331) 
allerdings in dieser Untersuchung als abstraktes Nomen verstanden (vgl. PIAP 384). Gen 
29,29. 30,3-7. 35,22-25. u. ö. Rahels Sklavin, die Mutter der Söhne Jakobs Dan und Naphtali.  
Noth bewertet den Namen, wie auch weitere Namen der Patriarchengeschichte, als 
künstliche Schöpfung (vgl. IPN 10). Stamm hingegen deutet diesen FN als „wirklichen 
Personennamen“ (Stamm 1967: 331). Aufgrund der Parallelen in der akkadischen 
Namengebung kommen für ihn auch Übersetzungen wie „Freude“, „Vergnügen“ und 
„Versöhnung“ in Betracht. Eine weitere Übersetzungsmöglichkeit nach Mowinckel ist „die 
Schrecken Einflössende“ (vgl. ebd.), die mit Zadoks Deutung übereinstimmen könnte.  
 
אָרֲעַבּ etym. sehr unsicher. Nach Zadok Evtl. Vieh < ריִעְב (vgl. PIAP 81; J 182) oder die 
Kurzform von לעב + א...  oder םרלעב (vgl. Gesenius 2013: 140 und IPN 40). K: Nach Stamm 
Kurzform eines theophoren oder profanen Nominalsatznamens (Stamm 1980: 320 f.). 1 Chr 
8,8. Entlassene Frau des Schaharajim.  
Noth stellt die zweifelhafte Theorie auf, bei א  רֲעַבּ sei nicht nur das erste Namenselement 
gekürzt worden, sondern auch das zweite. Der Endkonsonant von לעב sei somit entfallen, der 
Anfangskonsonant des zweiten Namenselements wäre jedoch beibehalten worden. Dies 
gründet er auf die Annahme Verschleifungen des Buchstabens ל seien nämlich häufig und 
bekannt (vgl. IPN 40).  
Sollte die Übersetzung doch „Vieh“ bedeuten, was sehr unwahrscheinlich ist, da ein 
Kollektivbegriff für einen Personennamen untypisch wäre, könnte der Name auch der 
Kategorie Fauna zugeordnet werden. Jedoch ist die Bedeutung von „Rindvieh“ als 
Frauenname doch sehr anzuzweifeln.  
 
בתַמְשׂ  Die Balsamduftende, Gewürz, Balsam (PIAP 101) <  םשׂב  Parfüm (Gesenius 2013: 
182), nach Stamm aus dem Hebr. oder Ar. für bośaem „Balsamöl“ (Stamm 1967: 328). K: 
Flora und Ertrag (Stamm 1967: 328). 
1.: Frau Esaus, Tochter von Elon. Gn 26,34  
2.: Frau Esaus, Tochter von Ismael. Gen 36,3 f.10.13.17.  
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3.: Tochter Salomos. 1 Kön 4,15.  
Löw kommentiert, dass nach Josephus der Balsamstrauch durch die Königin von Saba 
dem König Salomo überreicht wurde. םשב ist die Balsamstaude, sonst ist darunter meist ein 
„wohlriechender Stoff, Salbe“ gemeint (Löw I, 302).  
 
היתב wenn hebräischen Ursprungs, dann < תב „Tochter“ + הי Tochter Gottes. Nach Gesenius 
jedoch aus dem Äg. bj.tj,t „Königin“ (Gesenius 2013: 160). K: theophorer Name oder soziale 
Position. 1 Chr 4,17. היתב ist die Frau des Mered und Tochter des Pharaos. 
Weder Noth, noch Stamm und Zadok führen diesen PN als hebr. FN auf. Sicherlich 
liegt es an der ägyptischen Herkunft der Namenträgerin. Dennoch könnte ihr Name hebräisch 
sein und darüber hinaus eine jahwistische Bedeutung enthalten. Allerdings ist der Name in 
dieser Form einzigartig. Möglicherweise könnte eine Parallele mit dem biblischen 
Männernamen הינב gezogen werden. Jedoch bedeutet dieser nicht „Sohn Gottes“, sondern 
„Gott hat gebaut“. 
 
עַב ֶֹ֫שׁ־תַבּ Die 7. Tochter oder Die am 7. Tag Geborene in der Zusammensetzung תַבּ + עבשׁ. 
Nach Gesenius und Noth „Tochter der Fülle“ (Gesenius 2013: 160 und IPN 146f.) und auch 
nach Zadok „Die Üppige, Tochter der Fülle“ (vgl. PIAP 59). Allerdings steht hier nicht הבשׂ , 
sondern הבשׁ  [→ ַעושׁ־תַבּ in 1 Chr 3,5, BHS vgl. Gesenius 2013: 160]. K: Nach Stamm 
profaner Bezeichnungsname, da der Name eine körperliche Eigenschaft bzw. Eigenart angäbe 
(Stamm 1967: 324). Allerdings kategorisiert diese Untersuchung den Namen unter Zeit der 
Geburt. 2 Sam 11,3. 12,24. 1 Kön 1,11 u. ö. 2 Kön 2,13.18 f. Frau von Uria, später Frau des 
König Davids und Mutter Salomos.  
Hierbei handelt es sich auch nach Noth um einen speziellen FN, der Bezug auf die 
Äußerlichkeit nimmt (IPN 226 f.). Doch „die am siebten Tag, am Sabbat Geborene“ ist die 
korrekte Übersetzung (HALAT I, 160). 
 
תַבּ־ַַעוּשׁ  Tochter der Hilfe. K: Profaner oder theophorer Bezeichnungsname. 
1.: Namensvariante für die Frau des Uria und Salomos Mutter, die unter dem Namen 
→ עַב ֶַ֫שׁ־תַבּ bekannt ist. 1 Chr 3,5. 
2.: Frau von Juda. Die Tochter des Kanaaniters Shua. 1 Chr 2,3. 
Aufgrund der graphischen Verwechslung zwischen ב und ו in dem Namen  ַבּעַב ֶַ֫שׁ־ת  
entstand diese Namenvariante.  ַעושׁ ist eine Verbalform, die auch in den Männernamen עושיבא 
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und עושילא vorliegt (vgl. PIAP 182). Weder bei Stamm noch bei Noth wird vorliegende 
Namenvariante angegeben und besprochen. 
 
רֶמ ֹ֫ גּ Vollendung Kurzform zu <  וה יְרַמְגּ (Gesenius 2013: 223, Stamm 1967: 318) oder 
„Vollendung, genug!“ (HALAT I, 190)). Nach Noth „(Gott hat es) vollführt“ (IPN 175). 
Zadok allerdings erwägt auch die Bedeutung von „Holzkohle“ (PIAP 92).  K: Kurzform eines 
ursprünglich theophoren Verbalsatznamens. Hos 1,13. Frau des Propheten Hosea.  
Der FN רֶמ ַ֫ גּ drücke nach Noth aus, dass Gott der Schöpfer dieses Kindes ist. Er sei 
derjenige, der dem Kind das Leben geschenkt habe. Demnach gehöre dieser Name zur 
Kategorie der Danknamen (vgl. IPN 175).  
Diese Untersuchung versteht die Namenbedeutung „Vollendung“ im Hinblick auf die 
Geschichte in Hosea als sehr plausibel. Denn dort geht es um das treulose Verhalten des 
Volkes, das durch die Frau des Hosea symbolisiert wird. Schließlich verändert sich ihr 
Lebenswandel, die Geschichte nimmt ein glückliches Ende und Gott zeigt Erbarmen für sein 
Volk (Hos 2, 25). 
 
הָר̇בְדּ und ה  רוֹבְּדּ Biene (Stamm 1967: 330, PIAP 13, 95). „Biene, Apis mellifica“, vgl. mhebr. 
und sam. dūbēra und ar. Dabbūr „Hornisse, Wespe“ (Gesenius 2013: 236). K: Fauna. 
1.: Amme von Rebekka. Gen 35,8.  
2.: Richterin. Ri 4,4-14. 5,1-15. 
Mit diesem bibl. FN setzt sich Heinrich Margulies in: „Das Rätsel der Biene im Alten 
Testament“ (1974) auseinander. Wenngleich dieser Tiername an einen zärtlichen FN erinnert, 
sei er seiner Meinung nach in der hebr. Bibel durch das Simson-Rätsel und die folgenden 
bedrohlichen Metaphern negativ konnotiert: Amoriter jagen hinter fliehenden Hebräern, ,,wie 
Bienen es tun“ (Dt. 1,44), ,,Feinde umgeben mich wie Bienen“ (Ps. 118,12) und ,,An diesem 
Tage wird Jahve die Fliege kommen lassen vom Ende des ägyptischen Flusses, und die Biene 
vom Lande Assur“ (Jes 7,18 (vgl. Margulies 1974: 59). Doch die Stärke, der Fleiß und die 
Schnelligkeit der Biene sind vielmehr äußerst positive Eigenschaften und deswegen ist das 
Verständnis von Margulies zu widersprechen.  
 
הׇניִדּ Gericht (Gesenius 2013: 249 und PIAP 140). Rechtstreit abgeleitet von der √ ןיד (Stamm 




Nach Noth ist allem Anschein nach der Name künstlich gebildet, da er passend zur 
Bedeutung des „Rechtstreits“ in der Geschichte von Gen 34 gewählt worden scheint (vgl. IPN 
10). Allerdings identifiziert Zadok diesen Namen als realen PN aufgrund onomastischer 
Parallelen unter anderem im Akkadischen (vgl. PIAP 140).  
 
הׇליִלְדּ Bedeutung unsicher, denn für diesen Namen gibt es zwei unterschiedliche 
Übersetzungsmöglichkeiten: √1 ללד „baumeln, lose herabhängen (Gesenius 2013: 251), 
„verwickelt (mhebr.), dünn (Ja.)“ (PIAP 109), im Sinne von Herabwallende Locke (IPN 
227). Oder √2 ללד Von kleiner Statur im Sinne von „gering, niedrig sein“, vgl. den akkad. f. 
PN Kurrītum (Gesenius 2013: 251). Stamm erwägt beide Übersetzungsmöglichkeiten „Die 
Kleine, Geringe“ und „herabwallende Locke“ (Stamm 1967: 331).  K: mentale und physische 
Eigenschaft oder evtl. Spitzname. Ri 16,4-18. Philistäische Frau Simsons.  
Auch nach Noth bezieht sich dieser FN auf die Äußerlichkeit der Namenträgerin (IPN 
227). Sollte erste Übersetzung zustimmen, ist darauf hinzuweisen, dass offenes Haar in der 
damaligen Zeit negativ konnotiert war (Jesaja 3,25), allerdings in der Bibel nicht ausdrücklich 
verboten war. In Salomos Hoheslied Kapitel 4,1 heißt es: „Deine Augen glänzen wie Tauben 
hinter deinem Schleier hervor. Dein Haar ist wie eine Herde Ziegen, die vom Gebirge Gilead 
herabwallt.“ 
 
רׇגׇה etym. unsicher. Gesenius verweist auf das Gentilizium ירגה Hagariter, einem Verband 
früharabischer Kleinviehnomaden, allerdings hätten sie keinen historischen Zusammenhang 
mit der bibl. Hagar (Gesenius 2013: 267). Nach Stamm möglicherweise „Auswanderung“, 
abgeleitet aus dem ar. Verb hadschara (Stamm 1967: 331 f.), allerdings scheint diese 
Herleitung sehr unsicher. Fraglich ist, ob in רׇגׇה vielleicht eine Hifil- Form von רוג vorliegt. K: 
unklare Deutung. Gen 16,1-16. 21,9.14.17. 25,12. Ägyptische Sklavin und Nebenfrau 
Abrahams.  
Die Herkunft dieser Namenträgerin ist der Grund sein, warum Noth und Zadok diesen 
Namen in der Untersuchung der israelitischen PN nicht aufführen. In seinem anderen Werk 
„Überlieferungsgeschichte des Pentateuch“ sieht Noth die dem Namen zugrundeliegende 
Bedeutung ebenso im arabischen Wort hadschara verankert. Gegebenenfalls war die Mutter 
Ismaels nachträglich רׇגׇה benannt worden, deren Namen „eine ad hoc gebildete 
Personifikation der Abwanderung“ darstellen soll (Noth 1948: 119,164). In dem ausführlichen 
Kapitel „Egyptian proper names and loanwords in hebrew“ aus Muchikis „Egyptian proper 
names and loanwords in north-west semitic“ (Muchiki: 1999) ist der Name רׇגׇה nicht 
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aufgeführt. Folglich ist daher anzunehmen, dass der Name offensichtlich nicht ägyptischen 
Ursprungs ist. Jedoch ist dieser FN zweifellos nicht hebr. und dürfte daher in der Auflistung 
der hebr. Frauen bei Stamm nicht aufgeführt sein.  
 
הׇסַּדֲה Myrte <  סדה + Femininsuffix -a (IPN 231 und PIAP 98). Gesenius nimmt Bezug zu 
Edessa (Gesenius 2013: 268). Myrtus communis (Löw II, 257 f., Gesenius 2013: 268).  
Edessa war eine Stadt in Obermesopotamien ca. 302 v.Z. K: Flora und Ertrag. Est 2,7. 
Hadassa ist der hebr. Name der Königin Esther →  ְסֶארֵתּ .  
Stamm übersetzt diesen FN ebenso, abgeleitet von dem Wort סַדֲה, mit Myrte (vgl. 
Stamm 1980: 328). Jedoch sei seiner Meinung nach darüber hinaus denkbar, dass der 
ursprüngliche Name von der Wurzel שׁדח herzuleiten ist, was allerdings sehr unwahrscheinlich 
ist.  
Die Myrte als Pflanze tritt nach Löw in der Bibel ziemlich spät auf (Jes 41,19. 55,13; 
Sach 1,8.10.11; Neh 8,15). „Der Myrtenduft war ein bevorzugter Wohlgeruch. […] Man 
nahm in biblischer Zeit unter anderem auch Myrtenzweige zur Laubhütte“ (Löw II, 262).  
 
הׇיִּדוֹה kein FN Jahwe ist Pracht < דוה + הוהי, jedoch m. PN in der Bibelstelle 1 Chr 4,19 (vgl. 
HALAT I, 231 und Gesenius 2013: 270). „Dankt, preist הוהי“, Verbalsatzname mit Imperativ 
(PIAP 43; 209). K: theophorer Verbalsatzname. 1 Chr 4,19. Eine Person aus dem Stamm 
Juda.  
Entgegen Koehler/Baumgartner, Noth und Stamm ist Zadok der einzige, der diesen 
Namen zu den f. PN zählt (vgl. PIAP 168). Zadok erklärt, der Name sei eventuell durch eine 
Metathesis zustande gekommen. Folglich sei der ursprüngliche Name הידהי zu הידוהי־יה 
gebildet worden, woraus הׇיִּדוֹה resultierte (vgl. PIAP 212). Die Namenträgerin soll seiner 
Meinung nach die Frau des Mered gewesen sein (vgl. ebd.). Die Bibelstelle 1 Chr 4,19 
präsentiert הׇיִּדוֹה dagegen als m. PN: י ִּֽ  תָכֲעַמַה  ַע ָּ֖ מְתְשֶאְו י ָ֑  מְרַגַה הָָּ֖לי  עְק י ֵּ֥  בֲא םַח ַָ֔נ תו ֵ֣ חֲא ה ָָ֔י  דו ִּֽ ה תֶש ֵֵ֣א ֙יֵנְבוּ 
(BHS). Daher ist Zadoks Vorschlag nicht einleuchtend und sehr unwahrscheinlich. 
 
יִנוֹפְּלֶלְצַה evtl. Schutz meines Angesichts. Stamm übersetzt den Namen mit „Beschatte mein 
Angesicht“ < ללצ hifil + םיִנ  פּ (Stamm 1967: 336, übernommen von Nöldeke). Keine 
Übersetzung für diesen Frauennamen bei Gesenius (2013: 284). Verbalsatz mit Imperativ 
(vgl. PIAP 42). K: Verbalsatzname. 1 Chr 4,3. Eine Nachkommin Judas. 
Der Name ist gemäß Stamm besonders ungewöhnlich, daher kann er, wie auch Noth, 
nicht ausschließen, dass der Name zufällig bei einer „Verlesung des Textes“ entstanden sei 
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(ebd.: 337). Noth kommentiert diesen Namen als in einem „verderbten Text“ vorkommend 
(vgl. IPN 241). Ebenso existiert die Empfehlung an dieser Stelle haṣlelpanăj oder haṣelpanăj 
zu lesen (vgl. Stamm 1967: 336).  
Nach Zadok sind zusammengesetzte Namen ohne theophore Elemente ausgesprochen 
selten. Der Name  ִוֹפְּלֶלְצַהני  gehört zu einem der wenigen dieser Art (vgl. PIAP 189).  
 
הׇדּוּבְז Die Geschenkte < m. PN דוב ז, Part. Pass. √ דבז „geschenkt“ (vgl. Stamm 1967: 322 und 
Gesenius 2013: 291f.). Im Sinne von „Verliehen“ bei Zadok (PIAP 111). Nach Stamm 
Kurzform von וה יְדַבְז „Jahwe (er) hat geschenkt“ (Stamm 1967: 322). [הׇדיּבְז vgl. IPN 241 und 
Gesenius 2013: 292]. K: Kurzform eines theophoren Verbalsatznamens. 2 Kön 23,36. Frau 
des Josia oder Mutter des Königs Jojakim.  
Dieser Name existierte nach Noth in der Königszeit, wobei Kompositionen mit √ זדב  in 
der präexilischen Zeit selten waren (vgl. IPN 47). 
 
הׇפְּלִז etym. unsicher. Möglicherweise „mit kleiner Nase“ (HALAT 261). Ebenso versteht 
Stamm den Namen basierend auf dem ar. ḏalfā’ eine kleine zierliche Nase habend oder ar. 
Zalaf „Schmeichelei“ (Stamm 1967: 324, Gesenius 2013: 303). Nach Zadok ist die Wurzel 
ףלז „tropfen, triefen, besprengen“ oder unwahrscheinlicher √ ףלד „klein sein“ (PIAP 88). 
Noths Deutung „Rangstufe, Ehrenrang“ ist sehr fragwürdig (vgl. ar. zalfun, zulfatun, Noth 
1928: 10). K: möglicherweise mentale oder physische Eigenschaft. Gen 29,24. 30,9 f.12. 
35,26. 37,2. 46,18. Magd der Lea und Nebenfrau Jakobs. Mutter von Gad und Asser.  
Noth deutet den Namen als „künstlich personifizierende Bildung“ (IPN 10), wie auch 
zahlreiche andere FN der Patriarchengeschichte. Stamm weist darauf hin, der Name „Der 
(die) mit der (großen?) Nase“ existiere in dieser Form im Ägyptischen. Dies würde zugunsten 
der Übersetzung „eine kleine Nase haben“ sprechen (vgl. Stamm 1967: 324). Allerdings ist 
diese Herleitung aus dem Arabischen äußerst fragwürdig.  
 
תיִגַּח Die am Fest Geborene √ גח „Fest“ (Stamm 1967: 322 und vgl. PIAP 147). Feminine 
Form von יִגַּח (HALAT 279, Gesenius 2013: 324). K: Zeit der Geburt. 2 Sam 3,4. 1 Chr 3,2. 
1 Kön 1,5.11. 2,13. Frau des König David, Mutter des Adonja.  
Stamm gibt die dazugehörigen MN יִגַּח, יַגַּח und ה יִּגַּח an (vgl. Stamm 1967: 322). Für die 
Betroffenen sei es etwas ganz Besonderes gewesen, am Festtag geboren zu sein. Dies galt 
Noths Verständnis nach als besonderes Omen, das sich im Namen widerspiegeln sollte (vgl. 




חׇלְגׇח Rebhuhn (vgl. nabatäischer MN לגח, HALAT I, 279; Gray 1896: 96, Gesenius 2013: 
324). „Wüstenhuhn, Feldhuhn“ (Nöldeke 1904: 85 f.). Koshere Spezies, lat. Alectoris graeca 
und ar. ḥajel (EJ Vol. 13, 1971: 156). Nach Zadok ursprüngliches Toponym, vgl. Jos 15,6 
(vgl. PIAP 280). K: Fauna. Num 26,33. 27,1. 36,11. Jos 17,3. Tochter Selofhads. 
Diese Namenträgerin gehört nach Noth zu den Töchtern Selofhads, die „Repräsentanten 
von (kanaanäischen) Stadtstaaten“ zu sein scheinen (IPN 242). Gray vertritt ebenso die 
Ansicht, die Namen der Töchter Tirzah und Hoghla würden Toponyme bezeichnen. So sei 
Tirzah demnach eine Stadt und Hoghla wahrscheinlich von Beth Hogḥla abgeleitet (vgl. Gray 
1896: 96). Nichtsdestotrotz verbergen sich hinter diesen Namen reale PN. Gesenius 
klassifiziert diese Namen als f. Personen- und Sippennamen (vgl. Gesenius 2013: 324.).  
 
שֶׁד ֹ֫ ח Die am Neumond Geborene (PIAP 94, Gesenius 2013: 237).  שׁדח „Monat, 
Neumondtag“. K: Zeit der Geburt. 1 Chr 8,9. Frau des Schaharajim. 
Die Parallele zu den uga. PN ḥdṯ/ḥdṯn („der zum Neumond Gehörige“) ist für Stamm 
ein Beweis, dass es sich bei dem hier vorliegenden Namen um einen PN handelt (vgl. Stamm 
1967: 322). Nach Zadok war eventuell im Hinblick auf die uga. Anthroponyme Ḫu-da-ši und 
Ḫu-ud-ša-nu stand die ursprüngliche Form im qutal (vgl. PIAP 94). Für Noth ist die 
Textstelle, in der dieser Name auftaucht, zu ungenau bzw. verderbt. Dessen ungeachtet 
klassifiziert er ihn als m. und nicht als f. Namen (vgl. IPN 242). Dabei wird aus der 
Bibelstelle deutlich, dass es sich hierbei um eine Frau handelt:  ֙בָבו  י־תֶא ו ָ֑ תְש  א שֶד ֵ֣ ח־ן  מ דֶלו ָּ֖ יַו
 ַמ־תֶאְו א ָָּ֖שיֵמ־תֶאְו א ָָ֔יְב  צ־תֶאְום ִָּֽכְל  (BHS).  
 
םיִשׁוּח Etym. unsicher. Partizip Passiv Plural von √ שׁוח „eilen“, allerding von Gesenius nicht 
explizit auf den Frauennamen bezogen, sondern auf eine Textstelle in Nu 32, 17 (Gesenius 
2013: 332). Der edomitische König hieß םשוח (1 Chr 1,45), f. Personen- und Sippenname 
(Gesenius 2013: 333). Nach Zadok evtl. ursprüngliches Toponym (vgl. PIAP 159). [םישׁח]. K: 
mentale oder physische Eigenschaft. 1 Chr 8,8.11. Verlassene Frau des Schaharajim und 
Mutter zweier Söhne.  
In Stamms Liste der hebr. FN ist dieser Name nicht vorhanden. Noth verweist auf den 
Namen םשח in der Bibelstelle 1 Chr 7,12, allerdings ist er dort ein m. PN.  
 
הָאְלֶח Halsschmuck < יִלֲח „Schmuck“ (Gesenius 2013: 354 und vgl. Stamm 1967: 328). K: 
Schmuckbezeichnung. Personen- und Sippenname. 1 Chr 4,5.7. Ashurs Frau.  
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Eine alternative Derivation ist nach Zadok die Wurzel אלח „süß sein, angenehm“ aus 
dem Arabischem und Aramäischen (vgl. PIAP 78).  
 
הׇדּלֻח Maulwurf. Ein unreines Kleintier, „eigentlich Blindmaus, Stumpfschnauzenmull, eine 
Spalax-Art“ < דֶל ַ֫ ח (Gesenius 2013: 351f.). Nach Zadok „Wiesel“ (PIAP 93). Noth sieht 
Parallelen im ar. h̬aldun und h̬uldan (IPN 230). K: Fauna. 2 Kön 22,14. 2 Chr 34,22. Hulda ist 
eine der wenigen biblischen Prophetinnen. 
Nach Nöldeke deuten Septuaginta, Targum Jonathan, Peshitta und Talmud Megilla 14b 
diesen Tiernamen als „Wiesel“ (vgl. Nöldeke 1904: 80). Nach Margulies habe Rabbi Nahman 
diesen PN verabscheut, aufgrund der Unreinheit des Tieres, aber auch wegen der 
Hochmütigkeit der Namenträgerin, die nicht zum König ging, sondern ihn zu sich rufen ließ 
(vgl. Margulies 1974: 60). Eine andere Übersetzungsmöglichkeit gibt Zadok an. Eventuell 
stammt seiner Meinung nach die Wurzel dieses FN von ar. und hebr. דלח „Dauer“ ab (PIAP 
93). Allerdings ist diese Ansicht sehr zweifelhaft. 
 
לַטוּמֲח Kleine Eidechse < טֶמ ַ֫ ח + al , denn die Endung -ăl ist nach Stamm eine 
Diminutivendung (vgl. Stamm 1967: 330, ebenso nach der Formenlehre von Meyer 1969, 40). 
Eine andere Herleitung wäre < ם  ח + לט als Parallele zum biblischen Personennamen לטיבא 
(Stamm 1967: 330, Gesenius 2013: 364, HALAT I, 313) [לַטיִמֲח]. K: Fauna. 2 Kön 23,31. 
24,18. Jer 52,1. Frau Josias.  
Noth klassifiziert לַטומֲח im Namensregister nicht als FN. Jedoch führt er ihn im Fließtext 
als f. PN auf. Ferner konstatiert er, dass in Elephantine der Name לטוהי existierte, dort 
allerdings als MN (vgl. IPN 39). Das zweite Element לט würde in diesem Kontext „Tau“ 
bedeuten (vgl. ebenso PIAP 47). Es ist Noths Meinung nach möglich, dass dieser Name 
fälschlicherweise eine Neubildung von לטיבא darstellt (vgl. IPN 39). Layton vertritt die 
Auffassung, es handele sich hier keineswegs um einen Tiernamen. Vielmehr schlägt er 
folgende Übersetzung für den kanaanäischen Namen vor: „Der (göttliche) Schwiegervater ist 
Tau“ (Layton 1953: 60). Denn die Verwandtschaftsbezeichnung םח sei in der kanaanäischen 
Namengebung produktiv. Das Element לט wird aram. mit „Schatten“ übersetzt (vgl. ebenso 
PIAP 47). Bibl.-hebr. bedeutet jedoch diese Vokabel „Tau“, die Layton im FN לַטומֲח 
wiederfindet. 
 
הׇנַּח Anmut, Liebreiz < ןַח „Gnade“ (Stamm 1967: 332; Gesenius 2013: 371, PIAP 147). Eine 
abgeleitete Kurzform von √ ןנח „gnädig sein“ (vgl. HALAT I, 319, Grunwald 1901: 4) oder 
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eine Derivation der Perfektform ןַח (vgl. IPN 187). K: abstraktes Nomen. 1 Sam 
1,2.5.8 f.13.15.19 f.22. 2,1.21. Mutter Samuels.  
Stamm argumentiert, der letzte Vokal markiere nicht notwendigerweise das Genus des 
Hauptwortes. Es könnte vielmehr eine hypokoristische Endung sein (vgl. Stamm 1967: 33) – 
ein Standpunkt, den Noth gleichermaßen vertritt (vgl. IPN 187). Stamm versteht den PN  ַחהׇנּ  
ferner als Kurzform von ה יְנַנֲח und ן נ  חוֹי. Sollte dies tatsächlich der Fall sein, würde es sich 
hierbei um die Kurzform eines theophoren Nominalsatznamens handeln.  
 
הׇּב־יִצְפֶח Mein Gefallen (ruht) auf ihr < ץֶפ ֵַ֫ח + הּ  בּ (Stamm 1967: 317; Gesenius 2013: 381). 
„Meine Freude ist in ihr“ (PIAP 57). Präpositionalphrase. K: profaner Nominalsatzname und 
Kosename. 2 Kön 21,1. Frau des Hiskia und Mutter des Manasse.  
Noth stellt fest, dass westsemitische Personennamen vorwiegend in der 3. Person 
gebildet werden (vgl. IPN 32). Die in diesem Fall zugrundeliegende grammatikalische Form 
(Nominalsatz, dessen Prädikat ein Nomen mit Präposition ist) ist nach Zadok in der 
hebräischen Onomastik äußerst selten (vgl. PIAP 56 f.). Mit dem Namen geben die Eltern 
ihrer Freude über den Nachwuchs Ausdruck (vgl. ebd.: 223). Weder im Akkadischen noch im 
Ägyptischen ist dieser Zärtlichkeitsname in dieser Form zu finden. Vielmehr existiert im 
Phönizischen der theophore MN לעבצפח (vgl. ebenso Gesenius 2013: 381), der nicht „Baal ist 
mein Wohlgefallen“, sondern „Wohlgefallen des Baal“ bedeutet. „Das ist eine satzlose 
Ellipse, die aussagt, dass das göttliche Wohlgefallen sich am Namenträger erwiesen hat.“ 
(Stamm 1967: 318). Interessanterweise ist הׇּב־יִצְפֶח ein symbolischer Name für Jerusalem in 
Jes 62,4 (ה ָָ֔מָמְש ֙דו  ע ר ֵֵּ֥מָאֵי־א ל ֙ךְֵצְרַאְלוּ ה ָָ֗בוּזֲע דו ֹ֜ ע ךְ ָָ֨ל ֩רֵמָאֵי־א ִּֽ ל BHS). 
 
תַפָט Tropfen  Gesenius (2013: 428) < ףַט + Femininsuffix -at. Jaram. √ ףוט „überströmen“ 
(vgl. Noth 1928: 226). Vgl. mhebr. ףיִט und ה  פִּט (Gesenius 2013: 428). K: mentale oder 
physische Eigenschaft. 1 Kön 4,11. Tochter Salomos.  
Sollte der Name von dem späteren Wort ה  פִּט stammen, so ist die Annahme begründet, 
die Namenträgerin sei klein gewesen (vgl. Stamm 1967: 325). Nach Layton stamme der 
Namen von dem Kollektivnomen ףַט ab mit der Bedeutung „Kinder“, abgeleitet von der 
Wurzel ףפט „trippeln, tänzeln“. Im Hinblick auf das Femininsuffix schlussfolgert Layton die 
Übersetzung „junges/kleines Mädchen“ (vgl. Layton 1990: 210 f., HALAT II, 363). 




הׇדיִדְי Geliebte (Gesenius 2013: 441; Stamm 1967: 325; PIAP 108). √ דדי (IPN 223). √ דוד 
(Grunwald 1901: 3). F. zu דיִד י (HALAT II, 373). K: Kosename oder hypokoristischer 
theophorer Name. 2 Kön 22,1. Mutter des Königs Josia.  
Nach Noth ist dieser PN möglicherweise eine Abkürzung für den theophoren 
Nominalsatznamen ה יְדיִדְי (vgl. IPN 223). Der Beiname des Königs Salomo war ה יְדיִדְי 
„Geliebter Jahwes“, den er von dem Propheten Nathan erhielt (vgl. Stamm 1967: 325). Zu 
diesem Namen gibt es im Ostkanaanäischen den entsprechenden MN Jadidum. Ferner 
existieren im Akkadischen und Ägyptischen inhaltsgleiche Parallelen (ebd.).  
 
תיִדוּהְי Judäerin F. z.  יִדוהְי (HALAT 174, 377; Gesenius 2013: 446). ידוהי + Adjektivsuffix ת׳, 
Gentilizium. K: Herkunft. Gen 26,34. Hethitische Frau von Esau.  
Diese Namenträgerin lebte eventuell außerhalb ihres Heimatgebiets, da ihr Beiname 
über ihre Herkunft informiert. Diese sind nach Noth „Nisbe-Bildungen zu Stammes-, Völker- 
oder Ortsnamen und sind zweifellos entstanden als Beinamen für Leute, die unter einem 
anderen Volke oder an einem anderen Orte lebten oder geboren waren“ (IPN 232). Im 
Vergleich zur Bibel existieren diese vermehrt im Akkadischen sowie im Ägyptischen (Stamm 
1967: 322). Zadok führt diesen Namen in seinem Verzeichnis der hebr. FN nicht auf. Eine 
plausible Erklärung ist dafür nicht zu finden, da der Name zweifellos den israelitischen 
Charakter der Namenträgerin beschreibt. Möglicherweise wurde er schlichtweg übersehen. 
 
ןׇדַּעוֹהְי Jahwe ist Wonne < והי + ןדע (HALAT II, 379; Gesenius 2013: 449). „Wohlleben“ 
(Stamm 1967: 313). „Jahwe ist Freude bzw. Entzückung“ (Fowler 1988: 144). In altaram. ist 
ןדע die Bedeutung „bereichern, Überfluss geben“ (PIAP 25). [ןידעוהי im Ketib, vgl. ebd. 248]. 
K: theophorer Nominalsatzname. 2 Kön 14,2. 2 Chr 25,1. Mutter des Königs Amazja. 
הְיןׇדַּעוֹ  gehört nach Noth zu den Namen, welche die positiven Gaben Gottes ausdrücken. 
Diese PN sind aus einem theophoren Element und einer prädikativen Aussage konstruiert, 
welche in zweifacher Hinsicht zu deuten sind. Zum einen kann das genannte Attribut des 
Namens Gott als Charaktereigenschaft zugesprochen werden. Zum anderen wird in Erwägung 
gezogen, dass dieses irdische Gut von Gott ersetzt wird. Das bedeutet, dass der Gläubige sich 
nicht auf das Glück der Erde verlässt, da es neben der Gottheit verblasst (vgl. IPN 164).  
 
עַב ֶֹ֫שׁוֹהְי Jahwe ist Fülle < הוהי + עַב ֶַ֫שׁ (Gesenius 2013: 449). „Glück, Segensfülle“ (Stamm 
1967: 312 f.). K: theophorer Nominalsatzname mit Parallele zu → יִלֱאעַב ֶַ֫שׁ . 2 Kön 11,2. 2 Chr 
22,11. Tochter Jorams.  
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Es handelt sich nach Noth bei diesem Frauennamen um eine allgemeine prädikative 
Aussage der Gottheit. Gott ist demnach die Fülle bzw. Vollkommenheit (vgl. IPN 147).  
 
דֶבֶכוֹי Etym. unsicher, wahrscheinlich הוהי + דבכ „Jahwe ist Schwere“ (Gesenius 2013: 451). 
Dabei ist דבכ im Sinne von „Ehre“ gemeint. „Jahwe ist Wucht“ von der Wurzel דבכ 
„gewichtig sein, geehrt“ (HALAT II, 382; PIAP 48). K: theophorer Nominalsatzname. Ex 
6,20. Num 26,59. Mutter von Mose, Aaron und Miriam.  
Für diesen Namen existieren unterschiedliche Interpretationsvorschläge. Nach Zadok 
kommt der älteste Jahwe beinhaltende Name lediglich einmal im Alten Testament vor und ist 
ein Nominalsatzname (vgl. PIAP 15). Daher gehen viele alttestamentliche Theologen davon 
aus, dass dieses Anthroponym entweder im Nachhinein entstanden ist oder eine 
Namensumwandlung geschah (vgl. Nestle 1904: 78). Uhlemann und Schulze sprechen von 
einer hebraisierten Form des ägyptischen Wortes Joh-Bait, das „Mondpalme“ bedeutet (vgl. 
ebd.). Wahrscheinlicher ist jedoch die Erklärung, dass דֶב ֶַ֫כּוֹי aus einer Form von הוה und דבכ 
abstammt (vgl. ebd.: 77). Koehler/Baumgartner weisen auf den akkad. PN Adad-kabit hin, der 
„Adad ist mächtig“ bedeutet (HALAT II, 382). Stamm kommentiert die Unsicherheit des 
jahwe-haltigen Bestandteils, denn zurzeit Mose waren Namen mit ’י als theophores Element 
in der Namensbildung unüblich (vgl. Stamm 1967: 315). Die Einzigartigkeit dieses Namens 
ist für Noth Beweis genug für dessen Authentizität. Jedoch scheint auch ihm fraglich, ob das 
erste Wortelement Bestandteil von הוהי ist. Sollte es der Fall sein, bedeute dies, dass bereits 
vor der Zeit Mose der Gott Jahwe bekannt war (IPN 112). Noth meint der Ursprung des 
Namens sei aramäisch. So enthalte er zu Beginn das Imperfektum des Stammes הוה, das in 
ostprotoaramäischen Namen existiert habe. Jedoch bleibe die ursprüngliche Bedeutung dieses 
Namens nicht eindeutig geklärt (vgl. ebd.: 111 ff.).  
 
וּהׇיְלׇכְי Jahwe kann/vermag < לכי + הוהי. √ לכי bedeutet „können, fähig sein“ (Stamm 1967: 
311, PIAP 29). „Jahwe hat sich als mächtig erwiesen“ (bei der Geburt) (Gesenius 2013: 464, 
HALAT II, 393). [הילכי und im Ketib היליכי, IPN 246]. K: theophorer Verbalsatzname. 2 Kön 
15,2. 2 Chr 26,3. Mutter des Königs Usia von Juda.  
Noth übersetzt den Namen folgendermaßen: „Jahwe hat sich (nämlich bei der Geburt 
des Kindes) als vermögend, als mächtig erwiesen“ (Noth 1928: 190). Jedoch markiert er והׇיְלׇכְי 
nicht als f. PN, wahrscheinlich aufgrund eines Versäumnisses, da die zitierten Bibelstellen die 
Namenträgerin unmissverständlich einer Frau zuschreiben. Die Lesart היליכי hat bei HALAT 
einen eigenen Eintrag. Im Bibeltext 2 Chr 26,3 besitzt der FN folgende Vokalisation: הׇיְליׇכְי. 
 37 
 
Demgegenüber ist die Punktierung in 2 Kön 15,2 והׇיְלׇכְי (HALAT II, 392), die ebenso Stamm 
in seiner Liste aufgreift. In der Lesart הׇיְליׇכְי steht die Wurzel לוכ im hifil und bedeutet 
demnach „Jahwe wird versorgen“ (ebd.), „Jahwe versorg(t)e“ (Gesenius 2013: 464).  
 
הׇמימְי Taube (IPN 230; Gesenius 2013: 467), nach Stamm „ägyptische Turteltaube“ (Stamm 
1967: 330). < ar. jamām(at) „Taube“ (vgl. HALAT II, 396). K: Fauna. Hi 42,14. Tochter 
Hiobs. 
Ob möglicherweise die Wurzel םוי im PN enthalten ist, erscheint sehr fraglich (vgl. 
Gesenius 2013: 467). Obwohl Noth und Stamm, wie auch Koehler/Baumgartner und Gesenius 
הׇמימְי als FN auslegen, taucht er bei Zadok nicht auf. Eventuell deshalb, weil Zadok die 
Töchter Hiobs (הׇמימְי, → ה  עִצְק, →  ַה ןֶרֶקךְופּ ) generell nicht als hebr. FN behandelt. Ein Grund 
dafür ist nicht angegeben und damit ist folgende Interpretation unsicher. Es besteht die 
Möglichkeit, dass Zadok sie nicht als israelitische Persönlichkeiten versteht, denn den Namen 
ihres Vaters Hiob führt er gleichfalls nicht unter den israelitischen Anthroponymen auf. 
Eventuell ist für Zadok nicht nur ihre Herkunft problematisch, sondern auch, dass er das Buch 
Hiob womöglich als Legende betrachtet und damit die Figuren als symbolische Charaktere.  
 
לֵעׇי Steinbock Capra Nubiana (Stamm 1967: 329, Gesenius 2013: 475). „Bergziege“ (PIAP 
110). Anlehnung an das ar. wa’l, wa’il „Bergziege“ (vgl. Gesenius 2013: 475). K: Fauna. Ri 
4,17-22.Ri 5,6.24. Die Frau des Keniters Heber, die den Feldherren Sisera tötete.  
לֵעׇי ist nach Nöldeke ein gebräuchlicher semitischer PN. Außerdem bezeichnet er häufig 
als Plural die Weibchen der Steinböcke (vgl. Nöldeke 1904: 82 f.). Demnach wird in Hi 39,1 
der Plural verwendet, um die Steinbockweibchen bzw. Wildziegen zu benennen (Gesenius 
2013: 475).  
 
אׇשׁוּרְי Die Angenommene Partizip Passiv, F. v. שׁרי (Gesenius 2013: 496). „Die in Besitz 
Genommene“ < √ שׁרי  „besitzen, einnehmen“ (Stamm 1967: 327, PIAP 111). [ ה  שׁורְי]. K: 
soziale Position. 2 Kön 15,33. 2 Chr 27,1. Mutter des Königs Jotam von Juda.  
Dieser PN deutet nach Noth daraufhin, dass die Namenträgerin entweder verwaist war 
oder aus anderen Gründen verlassen wurde und dann evtl. durch Kauf angenommen wurde 
(IPN 231 f.). Für diesen FN werden in der hebr. Bibel zwei Schreibweisen angegeben. Zum 
einen mit der Endung א-, zum anderen mit ה- als finalem Auslaut. Noth und 
Koehler/Baumgartner verweisen auf beide Varianten (vgl. IPN 247; vgl. HALAT II, 417), 
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denn in der Bibelstelle 2 Kön 15,33 wird die Mutter Jotams als אׇשׁורְי beschrieben und in der 
Parallelstelle 2 Chr 27,1 erscheint der Name in der Version ה  שׁורְי.  
 
תוֹעיִרְי evtl. Die Ängstliche, die Furchtsame < Adjektiv von der √ ערי + -ōt (Stamm 1967: 
325, Gesenius 2013: 498). K: unklarer Name. 1 Chr 2,18. Eine Kalibbiterin.  
Eine andere Herleitung für הׇעיִרְי ist bei Zadok vorzufinden (vgl. Gesenius 2013: 498). 
Demnach würde dieser Name übersetzt „Zeltteppich“ bzw. „Zelte“ bedeuten. Nach Zadok 
bedeutet תוֹעיִרְי nämlich „Zeltvorhänge“ (PIAP 109). Doch diese Annahme verwirft Stamm. Er 
erwägt in diesem Kontext das Verb ערי „zittern, zagen“ (vgl. ar. jari’a „furchtsam sein“, IPN 
229). Mit der hypokoristischen Endung ōt ergebe diese Übersetzung seinem Verständnis nach 
mehr Sinn. Jedoch sind weder im Akkadischen noch im Ägyptischen Parallelen zu diesem 
Namen nachzuweisen (vgl. Stamm 1967: 325).  
 
יִבְּזׇכּ Die Üppige < √ בזכ, vgl. akkad. kazābu „füllig sein“, kazbu „üppig“ (Stamm 1967: 324, 
Gesenius 2013: 536 f.). „Die Füllige“ (HALAT II, 446). [תיבזכ im sam. Pentateuch-Text]. K: 
mentale oder physische Eigenschaft. Num 25,15. 18. Tochter eines Midianiterfürsten.  
Die akkad. FN Kazubtum und Kuzābtum seien nach Stamm sinngemäß identisch mit 
dem hebr. Rufnamen יִבְּזׇכּ (vgl. Stamm 1967: 324). Obwohl Zadok diesen FN als 
midianitischen und damit als nicht-israelitischen Namen klassifiziert (vgl. PIAP 335), führt er 
ihn, dessen ungeachtet, in der alphabetischen Liste der israelitischen Namen auf (vgl. ebd.: 
167). Die midianitische Herkunft des FN יִבְּזׇכּ kann auch der Grund dafür sein, warum Noth 
ihn nicht unter den israelitischen PN subsumiert.  
 
הׇמׇחֻר א ל Nicht erbarmt < א ל „nein, nicht“ und √ םחר „erbarmen“. Pass. Perf., 3. P. Sg. 
(HALAT II, 488). „Uncompassionated“ (PIAP 116). Künstliche Bildung. K: symbolischer 
Name. Hos 16,8. 2,25. Tochter des Hosea.  
Wie auch die Geschwister der Namenträgerin trägt diese ebenfalls einen symbolischen 
Namen. Für הׇמׇחֻר א ל ist bei Gesenius (2013) kein Eintrag zu finden. Möglicherweise, weil 
dieser Name zu denen gehört, „die als solche selbst Produkte künstlicher Bildung bzw. 
schriftstellerischer Erfindung sind und daher nicht zu dem wirklich gebrauchten israelitischen 
Namengut gehören“ (IPN 9 f.). Dies könnte auch Grund dafür sein, weshalb Stamm den 




ַׇהׇאֵל Kuh (Gesenius 2013: 589). Akkad. f. littu oder ar. laʼātu „Wildkuh“ (HALAT II, 487, 
ebenso Gray 1896: 116). „Wildrind“ (Nöldeke 1904: 83). Nach Zadok jedoch „stark sein“ 
(PIAP 71). K: Fauna. Gen 29,16-30,20. 31,4,14,33. 33,1 f.7. u. ö. Rut 4,11. Ältere Tochter 
Labans, Frau Jakobs.  
Die FN der Matriarchen veranlassen Noth zu der Hypothese, sie seien 
„Personifikationen historischer und sagenhafter Tatbestände“ (IPN 10). So sei die 
Stammgruppenbezeichnung der Söhne, analogisch zu dem Namen ihrer Mutter הׇאֵל, 
„Rinderviehzüchter“ gewesen. Jedoch verwirft Noth diese Betrachtungsweise in 
„Überlieferungsgeschichte des Pentateuch“ und akzeptiert diesen FN als echten PN (vgl. 
Stamm 1967: 329). Womöglich war dieser FN ein ebenso „beliebiger allgemeiner 
Mädchenname“ gewesen (IPN 165).  
Im Akkadischen bedeutet la`ū(m) „schwächlich, Säugling“ (AHw 540) und l´y im 
Nordwestsemitischen „to wear oneself out“ (Hoftijzer & Jongeling 561). Es ist zu diskutieren, 
ob der vorliegende Frauenname statt „Kuh“ eher „schwach sein“ bedeutet. Inhaltlich würde 
„schwach sein“ zu der Beschreibung von Leas Augen passen (Gen 29, 17). Denn im 
Gegensatz zu den schönen Augen ihrer Schwester Rahel, hatte Lea lediglich matte Augen. 
 
לֵאְבַטיֵהְמ Gutes erweisend ist El < לֵא + בטי Part. hifil (Gesenius 2013: 637) bzw. „El erweist 
Gutes“ (Stamm 1967: 314). Partizipalbildungen in der Namenhebung sind generell selten. 
Aram. und edomitischer Eigenname (Gesenius 2013: 637). Jedoch nach Zadok kein FN (PIAP 
44). K: theophorer Nominalsatzname. Gen 36,39 und 1 Chr 1,50. Frau des letzten 
Edomiterkönigs.  
Diesen PN trägt ebenfalls der Großvater des Propheten Schemaja (Neh 6,10). Somit ist 
dieser Name sowohl f. als auch m. Die Konstruktion des Namens mit einem Partizip ist nach 
Noth eine seltene Erscheinung im alten Israel und eher nachexilischer Natur (vgl. IPN 31). 
Jedoch gibt es ebenso die genaue Parallele zum akkadischen Namen dNN-mudammiq „Gott 
NN erweist Gutes“. Somit stellt Stamm die Frage, „ob der aramäische Personenname nicht 
vielleicht nach Form und Inhalt vom Akkadischen abhängt?“ (Stamm 1967: 314).  
Bei לֵאְבַטיֵהְמ handelt es sich um einen Vertrauensnamen, der den Charakter Gottes und 
das Vertrauen des Menschen der Gottheit gegenüber beschreiben will. „Dass die Gottheit gut 
ist, ist eine in der religiösen Dichtung immer wiederkehrende Aussage, besonders im 
Hymnus“ (vgl. IPN 153 sowie Psalm 25,8; 34,9; 136,1 usw.).  
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Obgleich Noth diesen Namen behandelt, definiert er ihn nicht als f. PN, da er 
womöglich hinter dem Namenträger den Großvater des Propheten Semaja vermutet. Demnach 
sind Stamm und Gesenius die Einzigen, die diesen Namen als hebr. FN markiert.  
 
הׇלְחַמ etym. ungenau. Evtl. „Krankheit“, wenn die Wurzel הלח ist (Gesenius 2013: 658).   
Zadok verweist auf die √ אלח bzw. ילח „angenehm sein, süß“ (PIAP 3). [ →תַלֲַח  מ]. K: ungenaue 
Deutung. 
1.: Manassit(in). 1 Chr 7,18.  
2.: Tochter Selofhads. Num 26,33. 27,1. 36,11. Jos 17,3. 
 
תַלֲַחָמ etym. ungenau. Wahrscheinlich → הׇלְחַמ + Fem. Endung –at. Noth zieht allerdings arab. 
„List, Klugheit“ in Erwägung (vgl. miḥālun, vgl. IPN 249). 
1.: Tochter Ismaels, Ehefrau Esaus. Gen 28,9.  
2.: Ehefrau Rehabeams, eine Enkeltochter Davids. 2 Chr 11,18. 
Diesen FN gibt es in den zwei unterschiedlichen schriftlichen Ausführungen → הׇלְחַמ 
und eben תַלֲַח  מ. Nichtsdestotrotz kann er nach Stamm als eine Form zusammenfasst werden, 
wenn das Element -ăt hypokoristisch oder als Femininendung Anwendung findet (vgl. Stamm 
1967: 332).  
Nach Layton ist dieser Name kanaanäisch. Dabei nimmt er als Parallele den 
kanaanäischen FN → ה  אְלֶח an, der überdies von der Wurzel הלח „schmücken, zieren“ stammt 
und übersetzt „Schmuck“ bedeutet. Dementsprechend gliedert Layton den Namen תַלֲַח  מ in die 
Reihe der PN, die nach Stamm Schmuck und Kosmetisches ausdrücken. Den FN הׇלְחַמ 
versteht er als abgeleitete Form von תַלֲַח  מ, mit dem Wandel des archaischen Femininsuffixes -
at an die Endung -â (vgl. Layton 1990: 216 f.). Es ist seiner Ansicht nach ausgeschlossen, 
dass die Wurzel von הלח vorliegt, da es eine gängige Sitte gewesen sei, keine negativen 
Eigenschaften in die Namengebung aufzunehmen. Die PN Mahlon „Krankheit“ und Kilyon 
„Welken“ aus dem Buch Rut bilden als nomen omen dabei Ausnahmen (vgl. ebd.: 216).  
Ganz anderer Ansicht ist Campbell, der die Wurzel הלח ausschließt. Vielmehr scheint die 
zugrundeliegende Form לחמ zu sein, die unter anderem in den biblischen Namen Maḥlon, 
Maḥlah, Maḥli und Maḥalat vorzufinden ist. Gerade der Name Maḥlon spricht für diese 
These, da das Suffix -on meist an Nominalformen angehängt wird, die die Wurzel tragen. Im 
Arabischen erscheint maḥala im Kontext von „List“ oder „Unfruchtbarkeit“ (vgl. Campbell 




וּה ׇֹ֫יׇכיִמ Wer ist wie Jahwe?! Vgl. den m. PN לֵאׇכיִמ (Gesenius 2013: 667, HALAT II, 546), m. 
und f. Eigenname. [→ הָָּ֖כֲעַמ]. K: theophorer interrogativer Name. 2 Chr 13,2. 1 Kön 15,2. 
Mutter des Königs Abija und Tochter Uriels. 
Die Präposition  ְכּ steht nach Fowler bei hebr. Namen hinter dem Fragepartikel יִמ, das 
fast ausnahmslos das einzige Fragewort bei theophoren Fragesatz- Namen bildet (vgl. Fowler 
1988: 128). Jedoch existieren ebenso interrogative Satznamen mit dem Fragepartikel יא (vgl. 
PIAP 58). 
 Während der masoretische Text die Namenträgerin als ה ָָ֑עְב  ג־ן  מ ל ֵָּ֖אי  רוּא־תַב וּהֵָּ֥יָכי  מ (BHS, 
2 Chr 13,2) identifiziert, referiert LXX auf ihre Person mit dem Namen → הָָּ֖כֲעַמ (Μααχα). 
Wurde die Mutter des Königs Abija in der Chronikstelle als וּא־תַבל ֵָּ֖אי  ר  tituliert, so wird sie 
widersprüchlicher Weise in 1 Kön 15,2 und 10 םו ִּֽלָשי  בֲא־תַב הָָּ֖כֲעַמ genannt. הָָּ֖כֲעַמ wird in 2 Chr 
15,16 als Mutter des Königs Asa, Sohn des Abija, vorgestellt. Das bedeutet gleichzeitig, dass 
die Mutter des König Abija und seine Frau beide denselben Namen הָָּ֖כֲעַמ trugen. Oder aber 
הָ֖  כֲעַמ muss als Asas Großmutter verstanden werden.  
 
לַכיִמ etym. unsicher. Eventuell Wer ist wie El? abgeleitet von → וּה ׇֹ֫יׇכיִמ mit Endung –al 
(Gesenius 2013: 667). Nach Noth ist das Suffix -al eine Karitativendung (vgl. Noth 1928: 39). 
Zadok jedoch widerlegt diese Annahme und verweist auf die kanaanitische Gottheit Mkl 
(PIAP 121). Diese Untersuchung deutet das finale ל vielmehr als Restbestand des GN לא zu 
deuten. K: Kurzform eines theophoren interrogativen Nominalsatznamens. 1 Sam 14,49. 
1 Chr 15,29. Tochter Sauls, König Davids Frau. 
Nach Zadok sind folgende drei Ableitungen möglich: Zum einen kann der Name die 
kanaanitische Gottheit לכמ beinhalten, zum anderen ist die Wurzel לכי bzw. לכו eventuell 
vertreten. Drittens ist auch das Appellativum לַכיִמ „Bach, Strom“ seiner Ansicht nach nicht 
auszuschließen (vgl. PIAP 121 f.).  
 
הׇכְּלִמ Fürstin, Königin < ךלמ (Gesenius 2013: 686). Anthroponym und personifiziertes 
Toponym (PIAP 3). K: soziale Position. 
1.: Tochter Harans, Ehefrau Nahors. Gen 11,29. 22,20.23. 24,15.24.47.  
2.: Personen- bzw. Sippenname: Tochter Selofhads. Num 26,33. 27,1. 36,11. Jos 17,3.  
Bei den FN → הרש und  ְלִמהׇכּ  könnte die Frage nach ihrer Authentizität gestellt werden. 
Jedoch zeigen die Parallelen im Akkadischen und Ägyptischen, dass es sich hierbei um echte 
PN handelt (vgl. Stamm 1967: 326).  ְלִמהׇכּ  war auch der Beiname der mesopotamischen Göttin 
Ištar (vgl. HALAT II, 561). In der Tat klassifiziert Zadok ךלמ und ךלִמ als theophore Elemente 
 42 
 
(vgl. PIAP 88, 65). Allerdings schreibt er dem FN  ְלִמהׇכּ  den göttlichen Charakter nicht zu, 
obwohl die Wurzel dieses Namens offensichtlich ךלמ lautet.  
In seiner Untersuchung der IPN führt Noth den Namen  ְלִמהׇכּ  auf und klassifiziert ihn als 
„Tochter Selofhads“, die „Repräsentantin eines kanaanäischen Stadtstaates zu sein“ scheint, 
und verweist darin auf Gray, der diesen Namen ebenso als Toponym interpretiert (vgl. IPN 
249; Gray 1896: 116). Dies ist insofern merkwürdig, als dass die oben aufgeführten 
Bibelstellen die fünf Töchter des Selofhad ausdrücklich als Persönlichkeiten charakterisieren, 
die auf ihre Petition bei Mose, das Land ihres verstorbenen Vaters zu erben, Recht erhalten, 
woraufhin ihnen der Teil ihres Vaters zugeschrieben wird. Die Frau Nahors mit demselben 
Namen  ְלִמהׇכּ , der für Stamm eindeutig israelitisch ist (vgl. Stamm 1967: 326), führt Noth in 
diesem Kontext nicht auf.  
 
תֶכֶל  מּ Herrscherin Partizip kal f. von √  ךלמ (Gesenius 2013: 688). „Die Regierende“ (PIAP 
106). [  ַהתֶכֶל  מּ ]. Personen- und Sippenname. K: soziale Position. 1 Chr 7,18 f. Schwester des 
Gilead.  
Obwohl Noth diesen PN aufzählt, erachtet er ihn lediglich als f. ohne spezifischer 
darauf einzugehen (vgl. IPN 249). Stamm führt diesen Namen in seiner Liste der hebr. FN 
nicht auf, was verwundert, da die Wurzel des Namens eindeutig hebräisch ist. Womöglich hat 
er תֶכֶל  מַּה als Titel der Schwester des Gilead interpretiert, wobei es sich hier um reine 
Spekulation handelt. Andrerseits kann es sein, dass er, wie Gray, diesen Namen nicht als PN 
auffasst, sondern als Stammesnamen (vgl. Gray 1896: 115 f.). 
 
הׇכֲעַמ etym. unsicher. Evtl. abgeleitet von ךוֹע  מ (Gesenius 2013: 711). Bedeutet mhe. 
„zerdrücken“ (vgl. ebd). Generell ein m. als auch f. PN. [תׇכֲעַמ] (IPN 250). K: Name unklarer 
Deutung.  
1.: Tochter der Reuma, der Frau des Nahors. Gen 22,24. 
2.: Ehefrau Davids. 2 Sam 3,3. 1 Chr 3,2. 
3.: Ehefrau Rehabeams, Mutter Abias. 1 Kön 15,2. 2 Chr 11,20-22.  
4.: Mutter des Königs Asa, vgl. → וה ַׇ֫יׇכיִמ. 1 Kön 15,10.13. 2 Chr 15,16.  
5.: Nebenfrau Kalebs. 1 Chr 7,15. 
6.: Ehefrau Machirs. 1 Chr 7,15 f.-16. 
7.: Frau des Vaters Gibeon. 1 Chr 8,29. 9,35.  
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In der Bibel sind mehrere Personen Träger dieses Namens. Es sind neben den 
aufgeführten Frauen mindestens zwei Männer, die genauso heißen: Ein Philisterfürst (1R 
2,39) und der Vater eines Söldners Davids (1Ch 11,43).   
Stamm bezweifelt Noths Analyse, der die Schreibweise תׇכֲעַמ als Variante angibt (IPN 250, 
ebenso HALAT II, 579), die Wurzel des PN leite sich aus dem arabischen Wort ma’kun, 
ma’ikun „dumm, töricht“ ab (vgl. Stamm 1967: 332). Zadok zieht eine mögliche, jedoch 
fragliche Ableitung des kanaanäischen Äquivalents des arabischen Wortes ʻāka „Angriff“ in 
Erwägung (vgl. PIAP 83).  
 
בַרֵמ etym. unklar. Evtl. Zuwachs (Gesenius 2013: 734). Abgeleitet von der √ ברי „viel sein“ 
(Stamm 1967: 333) oder √ בבר „viel sein oder werden“ (PIAP 122). Vgl. syr. īreb. K: 
abstraktes Nomen. 1 Sam 14,49. 18,17.19. 2 Sam 21,8. Tochter Sauls.  
Noth klassifiziert den Namen als f., kommentiert ihn jedoch als ungeklärt und lässt eine 
eigene Erklärung aus (vgl. IPN 250). Im Arabischen existiert der FN Ziyāda, der so viel wie 
„überflüssiges Mädchen“ bedeutet. Ob allerdings hier ein Zusammenhang begründet liegt, ist 
fraglich (vgl. PIAP 122).  
 
םָיְרִמ etym. unsicher und umstritten, daher existieren mehrere Übersetzungsmöglichkeiten. 
Zadok empfiehlt die Komposition: Adjektiv + göttlicher Name „Yamm ist stark“ (vgl. PIAP 
52,122) oder eine Kurzform von MR + y + -ām (vgl. PIAP 78, 164; Gesenius 2013: 741).  
Eventuell aber auch diese Herleitungen: „Trotzkopf, Widerspenstige“ < הרמ, „die Dicke“ < 
ארמ, „Geliebte“ < לַעַב־יִרְמ oder „Gottes Geschenk“ (HALAT II, 601). K: Name unklarer 
Deutung. Ex 15,20 f. Nu, 12,1-15. 20,1. 26,59. Dtn 24,9. Mi 6,4. 1 Chr 5,29. Prophetin und 
Schwester von Mose und Aaron.  
Dieser Name hat viele Deutungsmöglichkeiten, die Noth nicht ausreichend überzeugen. 
Somit lässt er in diesem Fall einen eigenen Kommentar aus (vgl. IPN 250). Stamm 
unterstreicht diese Tatsache, formuliert jedoch zwei Erklärungen. Zum einen könne der Name 
von ארמ abzuleiten sein. Demnach sei die Übersetzung „fett sein“ oder „wohlbeleibt“ 
möglich. Im Akkadischen seien folgende Parallelen zu verzeichnen: Kubburum, Kubburtum 
mit der Bedeutung „dick“. Ferner bestehe die Möglichkeit, dass der Name ägyptischen 
Ursprungs ist, vgl. mrj/mrj.t für „Geliebter/Geliebte“. Dieses Wort sei ein häufiger Bestandteil 
ägyptischer Namen (vgl. Stamm 1967: 333). In Ägypten existierte ebenso eine Göttin, die Mrt 
genannt wurde. Demnach könnte der FN ם יְרִמ von ihr abstammen.  
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Sollte der Name heidnischen Ursprungs sein, wäre die Deutung „Yamm ist der Herr“ 
plausibel (vgl. Muchiki 1999: 215). Layton erwägt vier verschiedene Auslegungen dieses 
kanaanäischen Namens (vgl. Layton 1990: 186).  
1.: ם יְרִמ könnte ein Nominalsatzname sein, bestehend aus dem typisch aram. 
Appellativum mar „Gott“ (ein gebräuchliches Element in der westsemitischen Namengebung, 
jedoch nicht in der frühen westsemitischen und kanaanäischen Namengebung) + -yām „DN“: 
„Yamm ist Gott“. 
2.: Oder ein Ein-Wort-Name: miry- (von bibl.-hebr. ארמ) + -ām (enklitisches 
Morphem): „plump, korpulent“. Allerdings erscheint diese Wurzel in keinem anderen 
kanaanäischen PN (vgl. Layton 1990: 185). 
3.: Unter Umständen ein Ein-Wort-Name oder eine Kurzform: miry- (ägyptisch 
mry/mryt: geliebt) + -ām (enklitisches Morphem): „Geliebte (von DN)“. Ein Mischname, der 
aus dem ägyptischen Partizip Passiv und dem enklitischen Morphem besteht. Dies sei nicht 
ausgeschlossen, da auch andere ägyptische Eigennamen in Moses Familie vorkommen. 
Allerdings müsste eine Kongruenz zwischen dem Genus des Partizips und dem Genus des 
Namenträgers bestehen, wie es in anderen PN mit Partizipien der Fall ist.  
4.: Als letzte Option ein Ein-Wort-Name oder Kurzform: miryām (m- als präformatives 
Nomen. a.: Westsemitisch râmu III „geben“, „Geschenk (von DN)“. b.: Westsemitisch rw/ym 
„hoch sein“: „(DN ist) der Erhöhte“ (Layton 1990: 184). 
Diese vielen Möglichkeiten machen folgendes Problem deutlich: „Von Seiten der 
Etymologie ist also keine Klärung hinsichtlich der Frage nach der Bedeutung des Namens 
Mirjam zu erwarten. Aller Wahrscheinlichkeit nach war schon in der Antike die 
etymologische Herleitung des Namens nicht mehr bekannt“ (Schiffner 2008: 262).  
 
תֶמֶלֻּשְׁמ Die Ersetzte. Partizip pual von der Wurzel םלשׁ (Gesenius 2013: 756, Stamm 1967: 
322, HALAT II, 6, 13). Ersatzname für ein totes Familienmitglied. Nach Zadok „ersetzt“ oder 
„one in covenant of peace“ (vgl. PIAP 125). K: soziale Position oder Kurzform eines 
theophoren Verbalsatznamens. 2 Kön 21,19. Mutter des Königs Amnon.  
Der dazugehörige MN םׇלֻּשְׁמ tritt in der nachexilischen Zeit vermehrt auf. Der 
entsprechende Satzname könnte nach Stamm והׇיְמֶלֶשׁ „Jahwe hat ersetzt“ lauten und auf einen 
Ersatznamen deuten. Demnach würde der Benannte/die Benannte als Ersatz für ein 
verstorbenes Familienmitglied betrachtet werden (vgl. Stamm 1980: 73). Ebenso klassifiziert 
Stamm die mit םלִש gebildeten Namen als Danknamen. Die partizipiale Bildung bei hebr. PN 
ist sehr wahrscheinlich aus der akkad. Namengebung aufgrund ihrer Häufigkeit übernommen 
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worden (vgl. ebd.). In Elephantine gibt es mehrere Belege für diesen f. PN (vgl. Stamm 1967: 
322). Noth kritisiert eine Auslegung, die Wurzel dieses Namens könne mit םולש in 
Verbindung stehen. In der juristischen Sprache nehme םלשׁ im piel die Bedeutung von 
„ersetzen, wieder erstatten“ ein. Demnach wolle der Name zum Ausdruck bringen, dass Gott 
für den Ersatz eines verstorbenen Familienmitglieds durch die Geburt eines Kindes Dank zu 
zollen sei (vgl. IPN 174).  
 
הָיְדַעוֹנ Jahwe hat sich offenbart (Gesenius 2013: 796). „Jahwe hat sich treffen lassen“. √ ist 
דעי nifal + הוהי. m. und f. PN (HALAT III, 644). √ דעי bedeutet „berufen, beauftragen“ (vgl. 
PIAP 31). K: theophorer Verbalsatzname. Neh 6,14. Eine Prophetin. 
Koehler/Baumgartner geben an, dass es sich hierbei gemäß LXX um einen Propheten 
handelt (HALAT 2007: 644). Inhaltlich will der Name ausdrücken, dass sich Gott bei der 
Geburt dem Menschen „in seinem freundlichen und huldvollen Wesen“ offenbart hat (IPN 
184).  
 
אתְּשֻׁחְנ Die Eherne, von eherner Gesichtsfarbe (Gesenius 2013: 800). „Aus Erz“ (Stamm 
1967: 323 oder „Eherne“ < תֶשׁ  חְנ (HALAT III, 653).). תֶשׁ  חְנ „Kupfer, Bronze“ (PIAP 105). K: 
Rohstoffe oder physische Eigenschaft. 2 Kön 24,8. Mutter des Königs Jojachin.  
Stamm führt die entsprechenden akkad. PN auf, die inhaltlich „aus Stein“ und „aus 
Gold“ ausdrücken. Im Ägyptischen existieren parallel dazu die Versionen „das Gold“, „das 
Silber“ und „die an Gold Reiche“ (Stamm 1967: 323 f.). Dieser Name drückt demnach nach 
Noth inhaltlich soviel wie „Festigkeit und Kraft“ aus (vgl. IPN 225). 
 
הָע  נ Beweglichkeit, elastischer Gang < √ הענ „wanken, schwanken beben“ (Stamm 1967: 
334; Gesenius 2013: 795, 824). K: ursprüngliches Toponym (vgl. PIAP 3). Num 26,33. 27,1. 
36,11. Jos 17,3. Tochter Selofhads.  
Noth schreibt diesen FN einer der Töchter Selofhads zu, welcher einen „kanaanäischen 
Staatstadt“ repräsentiert. Dabei handle es sich vielmehr um ein Toponym als um ein 
Individuum (vgl. IPN 242). Jedoch ist in den zitierten Bibelversen allzeit von einer Frau die 
Rede. 
 
הׇמֲע ַַֽנ Lieblichkeit f. < םַע  נ. „Die Liebliche, Wonne“ (Gesenius 2013: 826).  „Die Freundliche“ 
(Stamm 1967: 323). Möglicherweise auch „Sängerin“, abgeleitet von םענ, mhebr. hifil 
„singen“ (HALAT III, 666 f.). K: mentale oder physische Eigenschaft. 
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1.: Während Koehler/Baumgartner diese Namenträgerin als Frau Lamechs 
identifizieren, weist Stamm diesen Namen der Tochter Lamechs zu. Gen 4,22.  
2.: Mutter von Rehabeam. 1 Kön 14,21.31. 2 Chr 12,13. 
Dieser Name ist profaner Natur und soll die Namenträgerin als „Wonne“ der Eltern 
darstellen (vgl. IPN 166). Vergleichbare Parallelen existieren in der akkadischen und 
ägyptischen Namengebung („die Angenehme, die Freundliche“, vgl. Stamm 1967: 323). 
Obgleich das Element םענ bei Noth erklärt wird, kommt der Name  ׇמֲע ַַֽנה  nicht im Index der 
israelitischen PN vor. Ebenso entfällt er bei Zadok, der als Grund angibt, es handele sich bei 
der Namenträgerin um eine ammonitische Prinzessin (vgl. PIAP 81), denn in 1 Kön 14,21.31 
würde deutlich, dass die Mutter Rehabeams Ammoniterin gewesen sei. Jedoch existiert eine 
weitere Namenträgerin: die Tochter Lamechs, deren Name von Zadok und Noth zu den hebr. 
FN gezählt werden müsste. Auffällig ist, dass die Mutter der Namenträgerin,  ִצה  לּ  gleichfalls 
nicht in der Liste der israelitischen FN bei Zadok und Noth auftaucht.  
 
יִמֳעָנ [Meine] Wonne. Komposition: םַע ַ֫ נ + -ī (Gesenius 2013: 826).  Evtl. Kurzform von 
„meine Wonne [ist GN] bzw. „Wonne [des GN]. „Mein Entzücken“ (Stamm 1967: 323). √ 
םענ „Lieblichkeit“ (PIAP 81). K: Kosename. Rut 1,2-4,17. Schwiegermutter der Ruth.  
Im Wesentlichen bedeutet die Wurzel םענ „gut, Güte“, was auch bei ugaritischen und 
phönizischen Kognaten der Fall ist. Bibl.-hebr. enthält dieses Wort noch zusätzlichen 
Bedeutungen, wie „angenehm, entzückend, lieblich“ (vgl. Demsky 2001: 32). Das prädikative 
Element םענ findet sich ebenso in weiteren Eigennamen semitischer Sprachen. Phönizisch bei 
םענתב, aramäisch bei ןמענ, südarabisch bei םענבא und in weiteren ähnlichen PN (vgl. IPN 166). 
Dieser Name ist profanes Appellativum und nach Stamm eine „vom Vater ausgesprochene 
Äußerung der Zärtlichkeit“ (Stamm 1967: 323). Jedoch ist fraglich, warum sie nicht ebenso 
von der Mutter geäußert werden konnte. Ferner weist Stamm darauf hin, im Ugaritischen 
werde die karitative Endung y bzw. ay zahlreich gebraucht. Das Suffix -ay kann demnach die 
originale Endung des Namens יִמֳע נ gewesen sein.  
Möglicherweise handelt es sich hierbei nach Noth um einen „Spitznamen“, der in seiner 
Langform etwa nach dem Schema „Meine Freude/Wonne ist (Gottesname)“ oder „Freude des 
(Gottesname)“ den Namen einer Gottheit beinhaltet. Da häufig die Wurzel םענ mit Gottheiten 
in Verbindung gebracht wird, erscheint die Annahme, יִמֳע נ ist eine Kurzform, sehr plausibel 
(vgl. Campbell 1975: 53). 
Bei dieser Namenträgerin vollzog sich eine Umbenennung aufgrund persönlicher 
Umstände. Da יִמֳע  נ viel Leid wiederfuhr, war es ihr eigener Wunsch, von Freunden und 
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Bekannten ארמ „die Bittere“ genannt zu werden. Eine Begründung der Umbenennung wird in 
Rut 1,20 angegeben:   ַדַש ר ֵַּ֥מֵה־י  כ א ָָ֔רָמ ֙י  ל ָןא ֶֹ֤רְק י ָ֑  מֳעָנ י ָּ֖  ל הָנא ֵֶּ֥רְק  ת־לַא ן ֶָ֔היֵלֲא רֶמא ֵ֣ תַו׃ד ִּֽ אְמ י ָּ֖  ל י  (BHS, vgl. 
Eissfeldt 1968: 74). Naomi wollte nicht länger diesen positiv konnotierten Namen tragen, der 
nicht mehr zu ihrer schweren und leidvollen Lebenssituation passte. Um sich dem Schicksal 
anzupassen, veränderte sie ihren Namen (vgl. Demsky 2001: 33). 
 
הָרֲענ Mädchen, Dienstmädchen (Stamm 1967: 327; PIAP 81). f. von רַעַנ. „Mädchen“ in 
Hinblick auf verschiedene Altersstufen und Funktionen (Gesenius 2013: 828). K: soziale 
Position. Evtl. aber auch Kurzform des theophoren Nominalsatznamens הׇיְרַעְנ. 1 Chr 4,5 f. 
Frau Aschhurs.  
Dieser feminine PN entspricht dem theophoren MN הׇיְרַעְנ: „Knecht, Knappe Jahwes“. 
Im Ägyptischen existiert der analoge Name „das Mädchen“ (vgl. Stamm 1967: 327). Dieser 
von Noth als profan verstandene Name kann ursprünglich gleichermaßen als Kosename 
gedient haben (vgl. IPN 221) und als „Selbstbekenntnisname“ (ebd. 139). 
 
הָלְגֶע Weibliches Kalb, Jungkuh, Färse, f. von לֶגֵע (Gesenius 2013: 920). Junge Kuh (Stamm 
1967: 329). Vgl. ar. ijl „Kalb“ (PIAP 66). Der dazugehörige MN ist ןוֹלְגֶע „Kälbchen“ (König 
von Moab, Ri 3,12 f.). K: Fauna. 2 Sam 3,5. 1 Chr 3,3. Frau Davids.  
Die Bedeutung dieses Namens erscheint ebenso in zwei geographischen Namen. Zum 
einen in םִיַלְגֶע ןיֵע, einem Ort am Toten Meer (Hes 47,10) und in ןוֹלְגֶע, der Name einer Stadt in 
Shephelah (Jos 15,39, vgl. Gray 1896: 92). Unsicher ist, ob der ammoritische Frauenname 
Ag-la-tum der „Vorläufer“ des biblischen Namens ה לְגֶע (PIAP 66) ist. Möglicherweise ist 
dieser FN auch eine Ableitung der Langform עוילג , einem Vertrauensnamen, der gern mit „ein 
Stier ist Jahwe“ übersetzt wird. Allerdingst bedeutet לגע viel mehr Kalb, als Stier. Ferner ist 
die Langform als status constructus zu verstehen. Unter den akkad. PN lassen sich einige 
finden, die das benannte Kind als Tierjunges einer Gottheit identifiziert. „Natürlich gehören 
diese Namen zu der größeren Gruppe derer, die das Kind als Sprößling einer Gottheit 
bezeichnen, hier mit der Besonderheit, dass die Gottheit unter dem Bilde eines Tieres 
vorgestellt wird, wobei die Frage offenbleibt, in welcher Art man sich im Einzelfalle die 
Verbindung von Gott und Tier vorgestellt hat, ob das betroffene Tier nur als Symbol der 
Gottheit betrachtet wurde oder ob man sich diese selbst theriomorph vorstellte“ (IPN 151). 
Somit könnte möglicherweise der FN ה לְגֶע, wenn er als f. Kurzform von וילגע behandelt wird, 
ein Gottesbild als Tiergestalt darstellen, dessen Junges f. ist. Diese Form scheint damit 




הָדָע Schmuck. Kurzform zum theophoren Namen הׇדׇעְלֶא. הדע: „sich mit etwas schmücken“ 
(Gesenius 2013: 924).  K: Schmuckbezeichnung.  
1.: Frau Lamechs. Gen 4,19 f.23.  
2.: Frau Esaus. Gen 36,2.4.10.12.16.  
In den Bibelstellen wird die Namenträgerin als „Tochter Kanaans“ vorgestellt. Damit 
gehörte sie dem kanaanäischen Volk und der damit einhergehenden Baal-Religion an. 
Vermutlich ist dies der Grund, warum Noth und Zadok diesen Namen nicht unter den 
israelitischen FN auflisten. In seinem Werk „Überlieferungsgeschichte des Pentateuch“ 
bewertet Noth die Namen der beiden Frauen Esaus als künstliche Bildungen, die „zur 
Belebung der Erzählung und zur Gliederung der Stämmesysteme geschaffen und mit 
landläufigen oder ausgeklügelten Namen benannt worden sind“ (Noth 1948: 166).  
 
הָבוּזֲע Die Verlassene. Part. Pass. < √ בזע (HALAT III, 764). „Die Verlassene (die ihre Eltern 
verloren hat) oder gemäß Zadok „Die Unterstützte“ (Gesenius 2013: 944). Ferner „die 
Befreite“, vgl. akkad. a-zi-ba-tu „helfen“ (PIAP 110). Personen- und Sippenname. K: soziale 
Position.  
1.: Mutter von König Josafat. 1 Kön 22,42. 2 Chr 30,31.  
2.: Frau von Kaleb. 1 Chr 2,18 f.  
Dieser Ersatzname ist einer Waise zugehörig (vgl. Stamm 1980: 78). Ebenso gibt es in 
anderen Sprachen Entsprechungen bei PN, die den familiären Stand benennen. Aus der 
ägyptischen Spätzeit sind die Namen „Man hat ihn (sie) der Gottheit hingeworfen“, „Er (sie) 
hat keinen Namen“, „Er hat keinen Vater“ überliefert worden für Findelkinder, die vor dem 
Tempel ausgesetzt wurden. Analog dazu existieren im Akkadischen Namen mit der 
Bedeutung „Rest“ (vgl. Stamm 1967: 327). 
 
הָרָטֲע Diadem, Krone, Kranz. F. von der √ רטע (Gesenius 2013: 952; PIAP 97). f. Personen- 
und Sippenname. K: Schmuckbezeichnung. 1 Chr 2,26. Frau Jerachmeels.  
In Spr 12,4 fungiert ה  ר  טֲע als Bild für die tüchtige Frau, die als Krone ihres Mannes 
beschrieben wird. Die Krone birgt in der Bibel ein besonderes Symbol: „Ezekiel 16:12 notes 
that the Lord placed a beautiful crown on the head of the women symbolizing Jerusalem“ 




הׇפיֵע etym. unsicher. Evtl. “Dunkelheit, Finsternis”. Im Sinne von ar. ĠYB, gāba „fern sein, 
sich verbergen, untergehen (von der Sonne)“, vgl. akkad. apû „zudecken“, a/epû „umhüllt“ 
(Gesenius 2013: 958). Ebenso Name eines midianitischen Stammes (Gen 25,4. 1 Chr 1,33. Jes 
60,6). K: Name unklarer Deutung. 1 Chr 2,46. Eine Nebenfrau Kalebs.  
Noth ist neben Stamm und Zadok der Einzige, der diesen f. PN als israelitisch auffasst. 
Allerdings erklärt er ihn nicht und klassifiziert ihn lediglich als f. und als Stammesnamen 
(vgl. IPN 253). Die undeutliche etymologische Herkunft und die mögliche Derivation aus 
dem Arabischen können die Veranlassungen dafür sein, dass Zadok und Stamm diesen 
Namen nicht zu den hebr. FN zählen. 
 
הָסְכַע Fußspange F. zu סֶכ ֶַ֫ע (Gesenius 2013: 962). „Armreif, Fußspange“ (PIAP 83). 
Personen- und Sippenname. K: Schmuckbezeichnung. Jos 15,16 f. Ri 1,12 f. 1 Chr 2,49. 
Tochter von Kaleb.  
 In Jesaja 3,16 und Vers 18 wird dieser Schmuck mit den Töchter Zions assoziiert, „die 
trippelnd umhergegen und mit ihren Fußspangen klirren (Elberfelder Übersetzung).  
 
הׇרְפׇע Gazelle (PIAP 93). Ein Capriden-Jungtier (Gesenius 2013: 997). Personen- und 
Sippenname. K: Fauna. 1 Chr 4,14. Judäer(in).  
Zadok versteht  ׇרְפׇעה  als hebr. FN (vgl. PIAP 167). Seiner Auslegung nach handelt es 
sich hierbei um die Tochter oder die Schwester des Otniel (vgl. ebd. 212). Dem 
entgegengesetzt sind die Auffassungen von Koehler/Baumgartner (vgl. HALAT III, 816), 
Gesenius, Stamm (Gesenius 2013: 997) und Noth (IPN 254), die הׇרְפׇע als m. PN deuten. 
Zugrunde liegt folgender Bibeltext: וּ ִּֽיָה םי ָּ֖  שָרֲח י ֵּ֥  כ  ֙י  בֲא ֙בָאו  י־תֶא די ֹ֤  לו  ה ה ָָ֗יָרְשוּ ה ָָ֑רְפָע־תֶא די ֵ֣  לו  ה י ַָּ֖ת  נו  עְמוּ
םי ָ֔ שָרֲח אי ֵֵ֣ג (BHS). Eine Ursache für Zadoks Klassifikation ist eventuell das Femininsuffix -a 
des Namens. Ein weiteres Motiv scheint die Namensbedeutung zu sein. Denn sollte es sich 
um einen m. PN handeln, was die anderen Autoren präferieren, müsste die m. Form רֶפ ֹ֫ ע 
lauten. Da sie jedoch f. markiert ist, vermutet Zadok hier wahrscheinlich einen FN. 
 
הָפְּרׇע etym. unklar. Evtl. „Hartnäckigkeit“ abgeleitet von der √ ףֶר ַ֫ ע. Jedoch ist die Bedeutung 
unsicher. Vermutlich auch uga. ‘RPT „Wolke“ oder ar. ‘urf „Mähne“ im Sinne von „Die mit 
vollem Haar“ oder ‘arf „Die Duftende“ (Gesenius 2013: 1017, ebenso Campbell 1975: 56). 
„Gazellenjunges“, abgeleitet von הׇרְפׇע (HALAT III, 840). K: Name unklarer Deutung. Rut 
1,4.14. Moabitische Schwiegertochter der Naomi.  
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Versteht man wie Noth diesen Namen als künstliche Bildung und Charakterisierung der 
Namenträgerin in der Geschichte von Ruth, so ist die Übersetzung „Hartnäckigkeit“ geeignet 
(vgl. IPN 11). Wird ה  פְּרׇע jedoch als echter Personenname verstanden, erscheinen die weiteren 
Übersetzungsmöglichkeiten plausibel. Die Authentizität dieses FN hängt insgesamt von der 
Echtheit der anderen Namen der Erzählung ab (vgl. Stamm 1967: 334 f.). Der Name ה  פְּרׇע 
entfällt in Zadoks Auflistung der israelitischen Frauennamen. Dies ist wahrscheinlich auf die 
moabitische Herkunft der Namenträgerin zurückzuführen (vgl. Rut 1,4). Möglicherweise ist 
auch gerade die moabitische Abstammung der Grund dafür, dass keine genaue Erklärung für 
diesen Namen gefunden werden kann (vgl. Campbell 1975: 56). 
 
הָיְלַתֲע Jahwe ist Herrscher (vgl. akkad. etellu „Herrscher, Fürst“ + הוהי (Gesenius 2013: 
1031). „Jahwe hat seine Erhabenheit bekundet“, Kurzform von והׇיְלַתֲע < לתע + ׳י (HALAT III, 
855). Nach Zadok „Jahwe ist Stärke bzw. stark“ oder „Jahwe ist Prinz“, akkad. etellu: „Prinz, 
Herr“ (PIAP 52). f. und m. PN, ebenso Sippenname. K: theophorer Nominalsatzname. 2 Kön 
6,26. 2 Chr 22,2. 2 Kön 8,18. 2 Chr 21,6. Königin von Juda. Tochter Omris, ebenso Tochter 
Ahabs genannt. 
ה יְלַתֲע war vermutlich die Tochter des Omri, „die aber als junge Waise an den Hof ihres 
Bruders Ahab gebracht wurde, bei ihm aufgezogen wurde und insofern auch als Tochter des 
Ahab bezeichnet wird“ (HALAT III, 855). Stamm zitiert Hans Bauer, der die Möglichkeit 
eines arabischen Ursprungs in Erwähnung zieht: von ‘adala „gerecht sein“, demnach „Jahwe 
ist gerecht“ („wobei das t des Hebräischen im Arabischen den stimmhaften ersten und dritten 
Radikal assimiliert wäre“, Stamm 1967: 335). Bei Noth erscheint der Name ה יְלַתֲע zwar im 
israelitischen Namensregister, jedoch wird er nicht f. charakterisiert. In seiner Untersuchung 
wird allerdings in Bezug auf diesen Namen auf die Bibelstelle 2 Kön 8,26 verwiesen, in der 
die Namenträgerin als Tochter Omris vorgestellt wird. Somit muss der Autor die feminine 
Markierung an dem Namen ה יְלַתֲע versäumt haben. 
 
הָעוּפּ etym. unsicher. Evtl. „Glanz“, künstlich gebildeter PN von הפי (HALAT III, 868). 
Möglicherweise aus dem uga. Appellativum PĠT „Mädchen“ (Gesenius 2013: 1043). K: 
Name unklarer Deutung. Ex 1,15. Hebräische Hebamme in Ägypten. 
Vermutlich ist ה  רֲענ ein altertümliches Synonym zu ה  עופּ (vgl. Stamm 1967: 327), sollte 
dieser Name „Mädchen“ bedeuten. עופ ist nach Zadok eine hypothetische Nebenform von עפו 




הָנִּנְפּ Koralle (Gesenius 2013: 1064) < םיִניִנְפּ „Korallenperlen“ (Stamm 1967: 328). Mögliche 
√ ist nach Stamm ןנפ, eine Nebenform zu הנפ  (Stamm 1967: 328). K: Fauna. 1 Sam 1,2.4. Frau 
des Elkana.  
Koehler/Baumgartner erläutern, der Name stamme aus ar. fainānā „Frau mit reichem 
Haar“ (HALAT III, 891). Diese Interpretation basiert auf die Vokalisation des Namens in 
LXX: Φεννανα. In der Vulgata heißt es Fenenna und in der Peschitta Pannā (vgl. PIAP 100).  
 
הָיְבִצ Gazellenweibchen. F. zu יִבְצ (Gesenius 2013: 1100; HALAT III, 937). K: Fauna. 2 Kön 
12,2. 2 Chr 24,1. Mutter des Königs Joas von Juda.  
Der PN א יְבִצ galt in Elephantine als f. (vgl. IPN 255). Allerdings wird die Schreibweise 
א יְבִצ „Gazelle“ in der hebr. Bibel in 1Chr 8,9 auch einem männlichen Namenträger 
zugeordnet. Im Ägyptischen wie auch im Ägäischen war „Die Gazelle“ zudem als f. PN 
bekannt (vgl. Stamm 1967: 329 und vgl. HALAT III, 937). Im Arabischen war er ein häufig 
verbreiteter FN. Allerdings sei die Übersetzung „Gazelle“ für Nöldeke problematisch (vgl. 
Nöldeke 1904: 84). Das Gleiche gilt für Zevit, der im Namen ה יְבִצ nicht einen Tiernamen 
versteht, sondern vielmehr „Schönheit“ oder „Ehre“ (vgl. Zevit 1983: 1). Zadok listet diesen 
Namen unter den hebr. FN auf, jedoch ohne eine Bedeutungserklärung. 
 
הָלִּצ Schutz (der Gottheit). Kurzform zu לֵצ + hypokoristischer Endung -ā (Gesenius 2013: 
1117). Eine Kurzform mit der Bedeutung „(im) Schatten, Schutz (der Gottheit)“ (oder „Die 
Klingende, die Klirrende“ von der √ ללצ. Evtl. auch < von םיִלְצְלֶצ „als Anspielung an die Süße 
der weiblichen Stimme“ (HALAT III, 961). K: Theophorer Name, abstrakter Name. Gen 
4,19.22 f. Frau des Lamech.  
Stamm hält die Herleitung von לֵצ für möglich, dennoch gleichzeitig für bedenklich, da 
dieses Wort darüber hinaus in den hebr. PN nicht vorzufinden sei (vgl. Stamm 1967: 337). 
Dagegen ist einzuwenden, dass לֵצ sehr wohl in hebr. Namen auftaucht. Folgende Beispiele 
sind לאלצב (vgl. IPN 152) und die Kurznamen יַתְלִּצ (ebd.: 256) und יַצֵבּ (ebd.: 239). Es ist 
bemerkenswert, dass Noth in seiner Untersuchung der israelitischen Namen den PN  ִצה  לּ  
ignoriert. Zadok zählt den Namen auch nicht auf. Genauso verhält es sich mit der weiteren 
Frau des Lamech → ה  ד  ע. Warum verstehen Zadok und Noth die Namen der Frauen Lamechs 
und die Tochter der  ִצה  לּ , welche → הׇמֲע ַַֽנ heißt, nicht als israelitische Anthroponyme? Eine 




הׇר  פִּצ Vögelchen, Singvogel (Gesenius 2013: 1134 f.; Nöeldeke 1904: 84). „Spatz“ (Gray 
1896: 94). F. Form von ר  פִּצ, das maskulin ebenso als PN existiert (vgl. Stamm 1967: 330; 
HALAT III, 983). K: Fauna. Ex 2,21. 4,25. 18,2. Midianitische Frau des Mose.  
Noth führt, wie Zodak, diesen FN in seiner Untersuchung der israelitischen PN nicht 
auf. Ein wahrscheinlicher Grund ist die fremde Herkunft der Namenträgerin. In 
„Überlieferungsgeschichte des Pentateuchs“ verweist Noth auf die ungenaue Herkunft der 
Namenträgerin. Nach Num 12,1 hatte Mose eine kuschitische Frau geheiratet. Jedoch ist in 
den Bibelstellen Ri 1,16 und Ri 4,11 von einer kenitischen Frau die Rede (vgl. Noth 1948: 
185). Mit einer detaillierten Untersuchung behandelt der Aufsatz „Die Herkunft der Frau des 
Mose“ (Gerhards 2005) die Abstammung der  ִצהׇר  פּ  und kommt zu dem Ergebnis, die 
unterschiedlichen biblischen Angaben über ihre Herkunft seien „Varianten einer Tradition 
über eine nordwestarabische Frau des Mose“ (ebd.: 174). Obwohl die Frau des Mose 
nichtisraelitisch war, trug sie bemerkenswerterweise dennoch einen hebräischen Namen. In 
der aggadischen Literatur wird der biblische Name הרפצ mehrere Male erklärt. Demnach heißt 
er übersetzt „Vogel“ mit der Begründung die Frau Moses, die הרפצ hieß, soll hinter ihrem 
Partner geeilt sein, wie ein Vogel es tun würde. Genauso wie ein Vogel jedes einzelne 
Körnchen aufpicken kann, so säuberte diese Namenträgerin sehr ordentlich das Haus ihres 
Vaters (vgl. EJ 1183). 
 
הָיוּרְצ Die mit Mastixbalsam Parfümierte (IPN 227). „Die nach Mastixharz(-balsam) 
Duftende“, < יִרֳצ (Gesenius 2013: 1137). „Gesalbt mit יִרֳצ“ (PIAP 110). [ה יֻרְצ]. K: Flora und 
Ertrag. 1 Sam 26,6. 2 Sam 2,18. 3,39. 8,16. 14,1. 16,9 f. u. ö. Schwester Davids und Mutter des 
Abischai, des Joab und des Asaël.  
Der Mastixstrauch gehört wie die Echte Pistazie zu den Sumachgewächsen 
(Anarcardiaceae). Im Orient war Mastix als Kauharz seit alten Zeiten in Gebrauch und der 
Palästinische galt nach Zeugnis des Plinius als der beste (Löw I, 195). Interessant auch, dass 
Mastik noch heute im Modernhebräischen ‚Kaugummi‘ bedeutet. ירצ ist nicht, wie Luther 
übersetzt, Mastix (Ez. 27,17) und ebenfalls ist ṣŏrī nicht Mastix, sondern Storax (Gen 37,25. 
43,11. Jer 8,22. 46,11. 51,8) (Löw I, 196). Das Storaxharz ist ein wohlriechendes Baumharz.  
 
הָעוּרְצ Aussätzig (IPN 227 f.; PIAP 110). „Die mit תַעַר  צ (nach HALAT III, 989 
„Hautkrankheit“) Behaftete“ (Stamm 1967: 324 f.; Gesenius 2013: 1137). K: mentale oder 
physische Eigenschaft. 1 Kön 11,26. Mutter von Jerobeam.  
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תַעַר  צ ist ein „Sammelbegriff für eine ganze Reihe von Hautkrankheiten und bezeichnet 
nicht allein, und nicht einmal in der Regel, den eigentlichen Aussatz“ (Koehler, zitiert nach 
Stamm 1967: 324 f.). Inhaltlich äquivalent ist der m. PN gareb, der so viel wie „schwärender 
Ausschlag“ bedeutet (vgl. Stamm 1967: 324). Parallel dazu existiert im Akkadischen der PN 
mār lú gar-ba-nu, der „Aussatz, aussätzig“ ausdrückt (ebd.). Jedoch bezweifelt Zadok, ob es 
sich hier um einen realen PN handelt (vgl. PIAP 110). Möglich ist, dass ה  עורְצ als 
Schimpfname verstanden wurde (Gesenius 2013: 1137). 
 
הָרוּטְק In Räucherduft Gehüllte, nach Weihrauch Duftende. Part. Pass. F. kal von der √ רטק 
(Gesenius 2013: 1162). K: Flora und Ertrag. Gen 25,1.4. 1 Chr 1,32 f. Abrahams zweite Frau.  
Dieser Name wird von Noth und Zadok in den jeweiligen Studien der israelitischen PN 
nicht aufgeführt, was darauf hindeutet, dass dieser Name ihren Auffassungen entsprechend 
nicht israelitisch ist. In der Überlieferungsgeschichte des Pentateuchs geht Noth auf den 
Namen ein und übersetzt ihn mit „Weihrauch“. Noth versteht den Namen als künstlich 
gebildet, da er zu der Herkunft der Namenträgerin, dem „Weihrauchlande Arabien“ passe. 
טְקה  רו  gebar Abraham sechs Söhne, die sechs arabische Stämme repräsentieren (vgl. Noth 
1948:164).  
 
הָעִצְק Zimtblüte (Gesenius 2013: 1181; Stamm 1967: 328). „Kassia“ (lateinisch für 
Zimtblüten, IPN 231). „Zimmtkassie: „chinesischer Zimt, von der Borke befreite innere 
Rinde“. Etym. evtl. vom chinesisch: kuei-či Zimtrinde. Oder ägyptisch: khisīt. (Löw I 107, 
113). K: Flora und Ertrag. Hi 42,14. Tochter Hiobs.  
Zimtblüten wurden zu Räucherzwecken gebraucht (vgl. Gesenius 2013: 1181). Hierfür 
wurden „getrocknete Blüten von Arten von Cassia“ (HALAT III, 1048) verwendet. Nach 
Koehler/Baumgartner liegt der Ursprung des f. PN ה  עִצְק evtl. in der Wurzel qṣʻt der 
ugaritischen Sprache: „Die Wohlgeformtheit eines Bogens ließ es als passend für einen 
Mädchennamen erscheinen“. So könne die Wurzel inhaltlich „Bogen“ oder „Pfeil“ bedeuten 
(vgl. HALAT III, 1048). Vermutlich liegt es an der in Betracht kommenden uga. Herkunft des 
Namens, dass Zadok ה  עִצְק nicht zu den israelitischen Namen zählt. Allerdings lässt er alle 
Namen der Töchter Hiobs in der Studie der israelitischen Anthroponyme unbeachtet. 
Vermutlich basierend auf der Hypothese, diese seien keine realen Namen, sondern vielmehr 
symbolische Namen gewesen. Jedoch analysiert Zadok den symbolischen Namen der Tochter 
des Hosea → הׇמׇחֻר א ל und klassifiziert ihn auch als hebr. FN. 
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Der Cassia-Zimtbaum kann bis zu 12 m hoch werden. Ohne Düngung und Pflege 
können die Cassia Pflanzen sich selbst überlassen werden. Gemäß des Palästinischen 
Midrasch, werden sicherlich Zimt und Balsam im Paradiese wachsen (vgl. Löw I, 108). „In 
der mehrfach erwähnten Räucherwerk-Barajta kommt die Flores Cassiae vor: von der Blüte 
nimmt man mehr als das Fünffache der Rinde. Zimtblüten, Kaneelblüten oder Zimtnägelchen 
genannt“ (ebd. 113 f.). Die Zimtkassie ist eine Rinde, die zwar etwas minderwertiger als der 
Zimt ist, jedoch wird er ebenfalls als Gewürz und als Parfum verwendet: „In the Psalter’s only 
wedding songs the king’s robes are perfumed with myrrh and aloes and cassia (Psalm 45,9)“ 
(King 2001: 107). „Cinnamon was imported (Ezek 27:19) for use in making perfumes (Prov 
7: 17-18), anointing oils (Ps 45:8), and spices (for aromatics, not for food: Song 14:4)“ (Pilch 
1999: 28). 
 
ךְוּפַּהַ ןֶרֶק Augenschminkhorn. ךְופּ „eye-paint, stibium removes (cures) the Kings daughter, 
stops the tears and advances the growth of the eyelashes“ (Jastrow 1141). Das 
Augenschminkhorn, Schminkbüchse (Gesenius 2013: 1195). „Das Schminkbüchschen“ nach 
HALAT III, 1069 und IPN 223. K: Schmuckbezeichnung oder physische Eigenschaft. Hi 
42,14. Tochter Hiobs. 
Es stellt sich die Frage, ob mit dem Horn ein Behälter gemeint ist oder die Form, nach 
der die Augenschminke aufgetragen wurde. Letztere Annahme würde implizieren, die 
Namenträgerin hatte eine auffallend definierte Augenform. Da die Töchter Hiobs als 
besonders schöne Frauen charakterisiert werden (Hiob 42,10), könnte dieser Name durchaus 
auf das Aussehen hinweisen. Stamm zitiert Grodwohl, der ךְופּ als schwarzen oder roten 
Farbstoff deutet, der als Augenschminke diente (vgl. Stamm 1967: 328). Zadok führt ךְופַּה ןֶרֶק 
nicht auf, vermutlich aus demselben Grund wie bei dem Namen → ה  עִצְק. Denn womöglich 
betrachtet Zadok ihn als symbolischen und daher nicht realen Namen. 
 
הָמוּאְר etym. unsicher. Evtl. „Die Erhöhte, Hohe“. Part. Pass. f. von der √ םאר (Gesenius 2013: 
1206). Die Übersetzung „Perlen“ abgeleitet von תוֹמא  ר scheint sehr unwahrscheinlich und 
auch Stamms Übersetzung der „Wildkuh“ von םֵאְר (Stamm 1967: 335) ist unplausibel, da םֵאְר 
maskulin ist und „Wildstier“ bedeutet. K: Nach Gesenius evtl. Ersatzname (Gesenius 2013: 
1206) allerdings vermutlich eher physische Eigenschaft. Gen 22,24. Nebenfrau des Nahor.   
Noth ordnet diesen PN nicht der israelitischen Nomenklatur zu. Ebenso lässt Zadok 
diesen Namen unberücksichtigt, obwohl er → הׇכֲעַמ, den Namen der Tochter der ה  מואְר, zu den 
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israelitischen FN subsumiert. Eine plausible Erklärung für diese Interpretation kann nicht 
angegeben werden. 
 
הָקְבִר Knoten, Festgebundenes < קבר „fest binden“ (PIAP 91). Im Sinne einer Kopplung von 
Rindern für das Dreschen (Gesenius 2013: 1216). K: abstraktes Nomen. Gen 22,23. 24,15-67. 
25,20 f. 28 u. ö. Frau des Issak. 
Die Bedeutung ist nicht ganz sicher, evtl. ist dieser PN eine dialektische Nebenform zu 
ה  רְקִבּ. Mhebr. bedeutet ה  רְקִבּ „Gespann“. Das syr. אתקבר besagt „das Dreschen“ (vgl. HALAT 
IV, 1103). Nöldeke deutet den Namen als „Strick zum Fesseln von Schafen“ (Stamm 1980: 
336). Ar. bedeutet rabḳatun „Schlinge“. Neuhebr. steht ה  קְבִר für die Koppelung von Rindern 
(Noth 1928: 10). Nach Noth sei „Rebekka eine ad hoc geschaffene Erzählungsfigur mit einem 
entsprechenden Namen, der einfach ein passend erscheinender Mädchenname gewesen sein 
dürfte“ (IPN 166). 
 
תוּר Freundin, Gefährtin, sollte der Name von תועְר stammen (vgl. HALAT IV, 1128). Das ע 
scheint verschluckt worden sein. Gesenius übersetzt mit „Tränkung, Labung, Erquickung“, als 
Abstraktum von der √ הור (Gesenius 2013: 1231), allerdings ist die Übersetzung „Gefährtin“ 
in Anlehnung zur biblischen Geschichte der Namensträgerin sinnvoller. K: abstraktes Nomen. 
Rut 1,44 ff. Moabitische Frau des Boaz.  
Noth und Nöldeke lehnen die Übersetzung der „Gefährtin“ ab, da sie „gegen die 
semitischen Lautgesetze verstoßen“ würde (IPN 10). Es scheint unwahrscheinlich, dass ein 
westsemitisches Wort den Guttural ע verliert (vgl. Campbell 1975: 56). Allerdings sieht 
Hunsberger ebenso die Parallele zu תועְר „Freundschaft“ und vermutet in der Schreibweise תור 
eine Kurzform (vgl. Hunsberger 1969: 219).  
Nach Zadok gehört der Name תור nicht zu den israelitischen PN, womöglich aufgrund 
der moabitischen Herkunft der Namenträgerin. Allerdings bekannte sich תור zum jüdischen 
Glauben und reihte sich zu den Vorfahren des Königs David ein.  
 
בָחָר Er hat weit gemacht. Evtl. Kurzform zu [ו] ה ַׇ֫יְבַחְר: „Jahwe ist freigebig“ bzw. „Jahwe hat 
(den Mutterleib) weit gemacht, befreit“ von der √ בחר. Oder in Anlehnung an ב  חְר תיֵבּ 
„Bordell“ (Gesenius 2013: 1233). Möglicherweise kein ursprünglicher PN, sondern die 
Bezeichnung einer Sippe, die zum בׇחׇר תיֵבּ: „Dirnenhaus“ (abgeleitet von ב  חְר תיֵבּ: „Haus am 
öffentlichen Platz“) gehörte (HALAT IV, 1130). K: evtl. Kurzform eines theophoren 
Verbalsatznamens. Jos 2,1.3. 6,17.23.25. Eine kanaanitische Prostituierte in Jericho. 
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Während Noth ב  ח  ר nicht als ursprünglichen FN auslegt, sondern als den Namen einer 
Sippe, zieht Stamm die Option in Erwägung, dieser Name sei ein alter PN, der vom 
theophoren Namen [ו] ה ַׇ֫יְבַחְר abgeleitet wurde (vgl. Stamm 1967: 336). Obgleich Stamm und 
Noth diesen FN als israelitisch deuten, kann Zadok dieses Verständnis nicht teilen. Er schreibt 
ihn stattdessen den nicht-israelitischen biblischen Anthroponymen zu (vgl. Zadok 1928: 335). 
Womöglich, weil die biblische Gestalt ב  ח  ר zunächst nicht dem Volk Israel angehörte. Jedoch 
wird deutlich, dass sie im Verlauf der Geschichte den Glauben der Israeliten annahm (vgl. Jos 
2,11 f.). Parallelen zum Namen bietet der m. PN Rehabeam: „Die Gottheit hat weit gemacht, 
Raum geschafft, befreit“ (Stamm 1980: 70).  
 
לֵחָר Mutterschaf. F. zu לִי ַַ֫א (Gesenius 2013: 1235; Nöldeke 1904: 70; PIAP 100). K: Fauna. 
Gen 29,6. 35,20.25. 46,19.22.25. 48,7. Jer 31,15. Rut 4,11. Frau Jakobs, Mutter von Joseph 
und Benjamin. 
Noth bewertet zunächst diesen FN in IPN als künstliche Bildung (IPN 10), da die Söhne 
der לֵח  ר als Schafzüchter zu verstehen seien. Er revidiert später in „Überlieferungsgeschichte 
des Pentateuch“ diese Auslegung und beurteilt diesen PN als echt (vgl. Stamm 1967: 329). 
Das Verständnis der Stammgruppenbezeichnung „Schafzüchter“ ist zu verwerfen, da die 
„Ursprünglichkeit solcher Stämmegruppenbezeichnungen äußerst zweifelhaft ist (Noth 1948: 
103). 
 
הָפְּצִר Glühkohle. Die Glühkohle muss in Bezug auf die Augen gemeint sein (vgl. Gesenius 
2013: 1266). < √ ףֶצֶר (HALAT 1990: 1198). Zadok sieht die Herleitung aus ףדר „Glühender 
Stein“ oder ףצר „anpassen, verbinden, Pflaster“ (PIAP 91). „Steinpflaster“ (IPN 232). K: 
Mentale oder physische Eigenschaft. 2 Sam 3,7. 21,8.10 f. Nebenfrau des König Sauls. 
Stamm kritisiert Löhrs Auffassung von „Steinplattenbelag“ und „Mosaikboden“ (vgl. 
Löhr 1908: 18). Vielmehr unterstreicht er die Übersetzung von Koehler/Baumgartner von 
„Glühkohle“, der Name sei „ein Bild für die Glut der Augen“ (Stamm 1967: 324).  
 
הָרָשׂ Herrin (Noth 1948: 166). „Dame von Rang, Herrin, Fürstin“, f. zu רַשׂ, vgl. sam. Šarra 
(Gesenius 2013: 1299). „Prinzessin“ (Layton 1990: 246). „Königin“ (Eissfeld 1968: 73). Vgl. 
akkad. šarratu(m) (HALAT IV, 1262). [→ יַרׇשׂ]. K: soziale Position. Gen 17,15 u. ö. Jes 51,2. 
Abrahams Frau. 
Die Abstammung der ה  ר  שׂ wird nicht väterlicherseits angegeben, wie es gewöhnlich bei 
biblischen Anthroponymen der Fall war. Sie wird vielmehr als Frau Abrams identifiziert:   ֵַ֣ק  יַוח 
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ו ֹ֜ תְש  א י ַָ֨רָש־תֶא ֩םָרְבַא (BHS Gen 12,5, vgl. PIAP 13). Noth klassifiziert diesen Namen wie auch 
die Namenträgerin als künstliche Schöpfung des Autors: „Der Name ה  ר  שׂ, Fürstin, scheint 
sehr gut zur Frau des Volksahnherrn zu passen.“ (IPN 10; 1948: 166) Durch die Analogien in 
der akkadischen Namengebung (Rubâtum „Fürstin“ und Bēltum „Herrin“) und die der 
ägyptischen („der Fürst“, „die Fürstin“, „es ist meine Herrin“), schließt Stamm jedoch auf die 
Authentizität dieses FN (vgl. Stamm 1967: 326 f.). 
 
יַרׇשׂ Fürstin. רַשׂ + Femininendung -ay oder Kurzform von den Wurzeln ררשׂ, הרשׂ (Gesenius 
2013: 1300). Archaische Femininendung -ay wurde später durch das Femininsuffix -ā ersetzt 
(vgl. PIAP 9). [Ältere Namensform von →  ה  ר  שׂ]. K: soziale Position. Gen 11, 29-31. 12,5. 
17,15. Jes 51,2. Abrahams Frau. 
In der hebr. Bibel werden einige Male Anthroponyme umbenannt, meist aufgrund 
eines Herrscherwechsels oder persönlicher Schicksale. Dabei ist auffällig: „the relationship 
between the old and the new names often depends on a play on the sound or on the meaning 
of the words“ (Eissfeldt 1968: 74). Bei יַרׇשׂ fand ebenso eine Umbenennung statt. Im Hinblick 
auf die Zukunft ihrer Nachfahren erhielt יַרׇשׂ den Namen   ר  שׂה  mit der Begründung: הּ ָָ֔ת  א י ֵ֣  תְכַרֵבוּ
וּ ִּֽיְה  י הָנ ֵֶּ֥מ  מ םי ָּ֖  מַע י ֵֵּ֥כְלַמ ם ָ֔ יו  גְל ה ֵָ֣תְי ִָּֽהְו ָ֙הי ָ֨ תְכַר ִֵּֽבוּ ן ֵָ֑ב ָּ֖ךְל הָנ  ֶמ  מ י  ת ַַ֧תָנ ם ַָ֨גְו, BHS, Gen 17,16 (vgl. ebd.: 73).  
 
חַרֶשׂ etym. unsicher. Evtl. „gedeihen lassen“ oder „Überfluss“ (Stamm 1967: 336). Evtl. von 
der Wurzel *ŚRḤ „aufrichten, kundtun, erklären“ (Gesenius 2013: 1299). „Gedeihen, 
Überfluss“ oder aus dem akkad. „stolz, prächtig, herrlich sein“, meist als Attribut einer 
Gottheit (HALAT IV, 1262 f.). Syrisch, südarabisch שחר  „errichten, verkünden“ (PIAP 76). 
K: evtl. abstraktes Nomen. Gen 46,17. Num 26,46. 1 Chr 7,30. Tochter von Asser.  
Noth vergleicht mit diesem (Kurz-)Namen die südarabischen (südprotoaramäischen) 
Namen חרשׁלא, לאחרשׁי, לאחרשׁ, תתעחרשׁ und םחרשׁ, welche die Wurzel חרשׁ: „gedeihen lassen“ 
enthalten (IPN 180). Er klassifiziert die Namen, die dieses Element enthalten, als Danknamen, 
die Gott für die Bewahrung und Rettung bei der Geburt oder bei anderen möglichen Gefahren 
danken (vgl. ebd.).  
 
הָרֱאֶשׁ Übriggebliebene abgeleitet von ר  אְשׁ „Rest, Übriges“. „Die Blutsverwandte“ (für ein 
von Verwandten angenommenes Kind, Gesenius 2013: 1311) scheint allerdings fraglich. 
Nach Zadok רֵאְשׁ + Femininendung (vgl. PIAP 90). [ה  רַאְשׁ]. K: soziale Position oder 
Ersatzname. 1 Chr 7,24. Efraimitin.  
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Verwandte eines angenommenen Kindes müssten diesen Rufnamen vergeben haben, da 
es unverständlich wäre, wenn die eigenen Eltern ihr Kind „Blutsverwandt“ genannt hätten 
(vgl. IPN 232). Stamm greift die Übersetzungen von Löhr auf, „Blutsverwandtschaft, 
Nachkommenschaft“, der einen Zusammenhang mit רֵאְשׁ „Leib, Fleisch“ in Erwägung zieht 
(vgl. Stamm 1967: 336), allerdings scheint diese Herleitung nicht plausibel. 
 
אָעוּשׁ Rettung, Hilfe. א  עושׁ + hypokoristische Endung oder Femininendung -ā „Hilfe“ 
(Gesenius 2013: 1335; PIAP 167). FN und Sippenname. K: abstraktes Nomen oder Kurzform 
eines theophoren Nominalsatznamens. 1 Chr 7,32. Eine Nachkommin Assers. 
Möglicherweise handelt es sich hierbei um die „Kurzform zu einer profanen oder 
theophoren Vollform“, da die Namen  ַעושׁיִבֲא und  ַעושׁיִלֱא in der hebr. Bibel existieren. Da es 
wenige theophore FN gäbe, sei es nach Stamm wahrscheinlicher, dass א  עושׁ eine Kurzform 
von  ַעושׁיִבֲא darstelle (vgl. Stamm 1967: 321).  
In den Psalmen existieren zahlreiche Verse, die Gott als „Hilfe“ charakterisieren. Diese 
göttliche Hilfe „ist eine in der religiösen Dichtung Israels oft mit dem Ausdruck gläubigen 
Vertrauens gemachte Aussage, das der zugunsten der Seinen eingreifenden Hand Jahwes 
gewiss ist“ (IPN 154). 
 
ִַמוֹלְשׁתי  Die Friedliche. Substantiv םוֹלשׁ + adjektivische Endung -īt. Auch mehrfach als MN 
belegt, evtl. war der PN ursprünglich nur f. (Gesenius 2013: 1370; Noth 1928: 165; Grunwald 
1901: 10). םוֹלשׁ mit der Bedeutung „Vollkommenheit, Gesundheit, Wohlergehen, Friede“ 
(PIAP 107). [תיִמלְֺשׁ]. m. und f. Personen- und ebenso Sippenname. K: mentale oder physische 
Eigenschaft.  
1.: Danitin. Lev 24,11.  
2.: Tochter Serubbabels. 1 Chr 3,19. 
Dieser PN erscheint in den Psalmen, Chroniken und Esra und wird von zwei Frauen 
und mehrfach von Männern (2 Chr 11,20; Esr 8,10; 1Ch 23,9) getragen. Es ist nach Stamm 
nicht auszuschließen, dass תיִמוֹלְשׁ eine Kurzform von םוֹל  שׁיִבֲא ist: „Mein Vater ist unversehrt 
(Unversehrtheit)“ (Stamm 1967: 320). Dieser Frauenname könnte allerdings auch eine 
Kurzform von den theophoren MN לאימלש (Nu 1,6) oder והימלש (Jer 38,1) sein.   
 
תָעְמִשׁ Gehörtes, Bericht.  √ עמשׁ + hypok. Endung (vgl. HALAT IV, 1459 f.). 
Möglicherweise Kurzform des häufigen theophoren MN היעמש „Jahwe hat erhört“ (Gesenius 
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2013: 1386; Layton 1990: 218 f.). K: abstraktes Nomen. Ammoniterin, nach 2 Chr 24,26 
(BHS) Mutter des Sabad:                   תיִב  אוֹמַּה תיִרְמִשׁ־ןֶבּ ד  ב זוֹהיִו תיִנוֹמַּע  ה ת  עְמִשׁ־ןֶבּ ד  ב ז וי  ל  ע םיִרְשַקְתִמַּה הֶלֵּאְו 
Nach 2 Kön 12,22 (BHS) allerdings Mutter des ד  ב זוֹי, das daher die Langform von ד  ב ז sein 
muss, wobei in einigen Handschriften auch רכז- steht: 
 ַו דִו  דּ ריִעְבּ וי  ת  בֲא־םִע וֹת  א ורְבְּקִיַּו ת  מ יַּו והֻכִּה וי  ד  בֲע רֵמ  שׁ־ןֶבּ ד  ב זוֹהיִו ת  עְמִשׁ־ןֶבּ ד  ב זוֹיְו ֲא ךְלְֺמִיּ וי  תְּחַתּ וֹנְב ה יְצַמ  
Gewöhnlich erfolgt die in der Bibel angegebene Abstammung eines Mannes 
väterlicherseits. Selten wird der Name der Mutter angegeben. In den Fällen von ת  עְמִשׁ und → 
תיִרְמִשׁ wird jedoch die Herkunft mütterlicherseits erwähnt (vgl. PIAP 13). Zadok erfasst diese 
beiden Namen in der Liste der israelitischen f. PN als Beispiele (vgl. ebd. 167). Allerdings 
deutet er im prosopographischen Teil ת  עְמִשׁ als einen ammoritischen Vater und → תיִרְמִשׁ als 
moabitischen Vater (vgl. ebd.: 248). Diese widersprüchliche Darstellung legt nahe, dass 
Zadok höchstwahrscheinlich diese beiden Namen m. deutet. Jedoch bleibt die Frage 
unbeantwortet, warum er sie in der Liste der FN aufführt. 
Noth gibt die Namen ת  עְמִשׁ und → תיִרְמִשׁ in seiner Untersuchung der israelitischen PN 
an und klassifiziert sie als f. israelitische Eigennamen (vgl. Noth 1928: 259). Er betont die 
Häufigkeit der Wurzel עמשׁ in der hebr. Bibel im Kontext von „das Gebet erhören“ (Noth 
1928: 185). In der semitischen Namengebung erscheint wiederholt die Dankbarkeit gegenüber 
Gott für das Erhört-werden. Im Phönizischen existieren die Namen עמשלעב, לעבעמש und im 
Südarabischen עמסבא, עמסלא und עמס (vgl. ebd.). Stamm erklärt den Namen „als Kurzform zu 
dem mit עמשׁ gebildeten Vollnamen“ (Stamm 1967: 319).  
 
תיִרְמִשׁ die Hüterin. Femininform von dem maskulinen PN ירמש (Kurzform von der Wurzel 
רמש + [GN] + hypokoristische Endung –i. Es existiert als Parallele der theophore MN שׁוהירמ  
„Jahwe hat behütet“ (Gesenius 2013: 1389). K: abstraktes Nomen. 2 Chr 24,26. Moabiterin, 
Mutter eines der beiden Mörder des Königs Joas.  
Die Bedeutung von רמשׁ findet sich häufig in der semitischen Namengebung. Die 
Bewahrung bei der Geburt für Mutter und Kind wurde in Danknamen mit diesem Element 
zum Ausdruck gebracht (vgl. Noth 1928: 177). Zadoks und Noths Analysen dieses Namens 
finden sich bei der Diskussion zum Namen → ת  עְמִשׁ.  
 
ףַעַשׁ Etym. unsicher. Evtl.  Balsam < von jaram. אׇפֲעַשׁ (HALAT IV, 1490; Noth 1928: 223; 
Gesenius 2013: 1397). Dieser PN ist nur bei Zadok unter den hebr. FN aufgelistet (vgl. PIAP 
168). Männer- und Stammesname. K: Flora und Ertrag. 1 Chr 2,47.49. Judäer (Kallibiter). 
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Zadok identifiziert die Namenträgerin als mögliche 3. Konkubine von Kaleb und als 
Mutter der → ה  סְכַע (vgl. ebd.: 211). Allerdings wird in den Bibelstellen 1 Chr 2,47 und 49 
sehr deutlich der Namenträger als m. beschrieben. Daher ist dieser Name nicht als 
israelitischer FN zu verstehen. 
 
הָרְפִשׁ Schönheit < F. zu רֶפֶשׁ (Gesenius 2013: 1406). Vgl. sam. šifra (HALAT IV, 1510). 
Nach Zadok „Schönheit, Anmut“ (PIAP 68). K: mentale oder physische Eigenschaft. Ex 1,15. 
Wie auch → ה  עופּ Hebamme der Hebräer in Ägypten.  
Dieser Name könne nach Noth ein „Produkt künstlicher Bildung bzw. 
schriftstellerischer Erfindung“ sein (Noth 1928: 9 f.). Dieser Erklärung stimmt Stamm nicht 
zu, da es Parallelen in der Namengebung gebe, die ebenso körperliche Eigenschaften 
darstellen würden (vgl. Stamm 1967: 323).  
 
הׇצְרִת Vergnügen, Schönheit von יצר , ursprünglich Toponym (PIAP 127). Nach Gesenius ist 
der Name etymologisch unsicher und evtl. abgeleitet von der Wurzel הצר (Gesenius 2013: 
1459). K: mentale oder physische Eigenschaft. Num 26,33. 27,1. 36,11. Jos 17,3. Tochter 
Selofhads. 
Noth und Stamm zählen הׇצְרִת nicht zu den hebr. FN, da dieser Name die bekannte 
Kanaanäerstadt Thirza (Jos 12,24) bezeichnet und sie ihn daher möglicherweise nicht als 
Nomen proprium verstehen. Nach Koehler/Baumgartner schließt der vorhandene Ortsname 
nicht aus, dass die Namen →  ְלִמהׇכּ  und הׇצְרִת ursprünglich f. Eigennamen waren. 
  
רָמָתּ Dattelpalme. Phoenix dactylifera (Gesenius 2013: 1446; HALAT IV, 1617; PIAP 96; 
Löw III 306).). K: Flora und Ertrag.  
1.: Schwiegertochter des Juda. Gen 38,6-24. Rut 4,12. 1 Chr 2,4.  
2.: Tochter Davids. 2 Sam 13,1-32. 1 Chr 3,9.  
3.: Tochter Absaloms. 2 Sam 14,27.  
Tamar erscheint sowohl als Toponym (1Kön 9,18), als auch als Anthroponym in der 
Bibel. Wegen der Größe der Dattelpalme oder aufgrund ihrer süßen Früchte, wurde Tamar als 
Personenname möglicherweise vergeben (vgl. HALAT IV, 1617). In der akkad. 
Namengebung existiert kein PN mit der parallelen Bedeutung gišimmaru „Dattelpalme“ (vgl. 
Stamm 1967: 329). Jedoch konstatiert Noth, dieser Name sei oft in der hebr. Bibel belegt (vgl. 
Noth 1948: 166). Allerdings scheint ihm die Namenträgerin in Kapitel 38 eine künstliche 
Schöpfung der Genesiserzählung zu sein (vgl. ebd.).  
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Da die Dattelpalme zwischen 18 und 24 Meter hoch werden kann, kann mit diesem 
Namen auch körperliche Größe und Eleganz symbolisiert werden. Dabei erklärt der 
vielseitige Gebrauch der Palme ihre wichtige Bedeutung: 
„Practically every part of the palm tree is utilized in daily life, the trunk for 
timber, the leaves for roofing and basket weaving, the fruit for sweets, and the 
seeds for animal fodder“ (King 2001: 104). 
 
 
3.2. Rabbinische Frauennamen 
 
םֵא n.f. Mutter < א  מיִא (DJBA 116). K: soziale Position. Ket 50a; Kid 31b. םֵא ist als das 
Kindermädchen des Amorai Abbaye (278–338) bekannt. Seine Mutter starb bei dessen Geburt 
(vgl. Ilan 2009). 
Es gibt Hinweise darauf, dass diese jüdische Frau unter den Rabbinern hohe Autorität 
besaß, da ihre medizinischen Ratschläge befolgt wurden (vgl. ebd.). Ilan portraitiert םא als 
möglichen PN. Allerdings handelt es sich bei der Formulierung םא יל הרמא um einen 
Standardausdruck des Abbaye (Parallelstelle ist AZ 28b). Damit ist mit םֵא „meine Mutter“ 
gemeint, wobei das Possessivpronomen entfällt. Charakteristisch für das Phänomen des 
sogenannten vowel loss ist, dass bei Verwandtschaftsnamen, wie בא, חא und םא und damit nur 
bei einsilbigen Begriffen, das Possessivsuffix י- entfällt, die Bedeutung aber beibehalten 
bleibt. םֵא ist zudem nicht als Name belegt, wenn es allein steht. 
 
ובייא n.m. Wo ist Vater? יא „Wo“ + ובא „Vater“. Vgl. uga. PN ayab (Grondahl 1967: 93). 
[Var. וביא in Florence II-I-9 und Jerusalem Yad Harav Herzog 1 Ms. (LJNLA IV, 409; TMW 
I, 62)]. K: profaner oder theophorer Satzname. bSan 5a. וביא soll möglicherweise die 
Schwester des R. Hiyya sein. 
Ilan belegt die feminine Identität von ובייא mit der Annahme von E. S. Rosenthal 
(Rosenthal 1963: 308 f.; vgl. LJNLA IV, 408 f.). Rosenthal verweist auf LXX und begründet 
mit 2 Kön 18,2, wo ובא die Mutter des Königs Hiskia bezeichnet, dass es sich hierbei um 
einen FN handelt. Allerdings lautet die zitierte Textstelle יבא und stellt somit die Kurzform 
des originalen Namens היבא dar. Ebenso ist die Übersetzung „Vogel“ des Namens bei Ilan zu 
diskutieren. Generell ist jedoch ובייא als MN belegt (vgl. ANH 15; vgl. EJ 1971: 473). ובייא 
ähnelt mit dem Fragewort יא in der Form dem interrogativen bibl. FN → לֶב ֶַ֫זיִא und dem MN 




םולש אמיא Mutter des Friedens. םלש „Wohlbefinden, Heil, Friede“, ebenso ein f. PN (ANH 
424). אמיא „Mutter“ (J 50). K: evtl. soziale Position. bShab 116a-b; bNed 20a-b; bBM 59b. 
Ima Shalom (um 135 n. Z.) ist Frau des R. Eliezer ben Hyrcanus und Schwester des Rabban 
Gamaliel. Sie war eine herausragende Gelehrtin.  
Interessanterweise tragen im Bekanntenkreis des Rabban Gamaliel einige Frauen den 
Zusatz אמיא vor ihrem Namen. Sowohl seine Schwester als auch die Sklavinnen in seinem 
Haushalt erhalten den Titel אמיא (vgl. Ber 16b). Der Zusatz אמיא kann daher möglicherweise 
als Würdentitel verstanden werden. Andererseits ist er ebenso als semitischer FN auf 
Inschriften zwischen 110 v. Z. und im 3. Jh. n. Z. belegt (vgl. LJNLA II, 393 f., 481). 
In der Bibel existiert םולש lediglich als MN (so hieß einer der letzten Könige Israels, 
2 Kön 15,10). Der Name םולש – Σαλώμη (Salome) war zur Zeit des 2. Tempels der am 
zweithäufigsten gebrauchte FN. Diese Erkenntnis stützt sich auf die Auswertung sämtlicher 
archäologischen Quellen, wie Gräber, Beinhäuser, Dokumente, Briefe, Ostraka und 
Inschriften (vgl. LJNLA I, 9; Hachlili 2000: 86).  
 
וכיא etym. unklar. Evtl. orthographischer Fehler von →ובייא. Sonst < ה  כ יא aram. Partikel, evtl. 
gemeint „sieh, wenn nun“. Die Formulierung drückt in einem irrealen Fall eine gewisse 
Emphase aus, worauf oft אתשח folgt (vgl. Schlesinger 1928: 278; J 48). „Ob, gewiss“ (DJBA 
114). [Ms. Göttingen Cod. Ms. Or 13, Jerusalem Yad Harav Herzog, London Harley 5508 
und Vatican Ebr. 134 führen allerdings וביא und nicht וכיא]. K: ungenaue Deutung. bSan 5a. 
וכיא ist der fiktive Name von Haninas Nachbarin (vor 135v. Z.). 
Diese Frau erscheint in einem fiktionalen Kontext der Geschichte über magische 
Eigenschaften des הסוד ןב אנינח. Der Name entsteht daher aus einem Wortspiel heraus (vgl. 
Vermes 1975: 189 f.). Ilan listet וכיא als orthographische Variation von ובייא auf (vgl. LJNLA 
I, 418). Sollte וכיא nicht eine Variante von ובייא sein, vgl. dazu die Namen akkad. Ikūnu „die 
Äußerung Gottes ist wahr geworden“ (vgl. Stamm 1939: 114) und altassyrisch Ikūnum (PNA 
510). Der Aufbau von וכיא und → ובייא ist ähnlich.  
 
אתרמיא n.f. Mutterschaf < ארמיא (DJBA 117). רמא „Lamm“ (IPN 231, Zadok 1988: 116). 
Immertum „Schaf“ (Stamm 1939: 253; vgl. IPN 188b). Immerānu „Schafe“ + Suffix -ān, 
westsemitisch (PNA 539). K: Fauna. bSan 52b. אתרמיא ist Talis Tochter, die durch 
Verbrennung hingerichtet wurde (3. bis 4. Jh. n. Z.). Sie ist Tochter eines Priesters, die der 
Unzucht beschuldigt wurde. Rav Haba bar Tobiah bedeckte sie mit Holzscheiten und 
verbrannte sie (vgl. LJNLA IV, 409). 
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Ilan leitet den Namen von aram. אנרמיא „Rebellion“ ab (J 51, vgl. LJNLA IV, 409). 
Allerdings ist אנרמיא die aram. Widergabe des Mh ןוֹר  מ יֵנְבּ (vgl. אנרמיא ינב RH 18a < Mh. ןוֹר  מ 
יֵנְבּ, DJBA 234) und daher nicht mit אתרמיא zu verwechseln. 
 
זימרוה ארפיא. Iran. PN Ifrā-Hōrmīz (INB 141). א  רְפׅא n.f. Ifra < friy friaa (beliebt, geehrt“ 
(IPNB II/2; J 59). זימרוה m. ist DN < Ahura - Mazdā (IPNB 33). K: fremder Name. bTaan 
24b, bNid 20b. Ifra Hormiz(d), Prinzessin von Seistan, Mutter des Königs Shapur II. (309–
379). 
Der Name des Mannes der Prinzessin lautet זימרוה „Ormuzd“ (vgl. DN Ahuramazda, 
INB 341). Dieser war persischer Großkönig (302–309). Ob Ifra Hormiz(d) eine jüdische 
Identität hat, ist ungewiss. Jedoch setzt sie sich mit spezifisch jüdischen Themen, etwa den 
Reinheitsgeboten, auseinander (vgl. LJNLA IV, 224).  
 
הדליב kein PN. < Formulierung „הדליב השעמ“. yKet 6:5, 30d. Eine Waise aus dem 3. Jh, die 
eine Zeitgenossin des Rabbi Ami ist (vgl. LJNLA II, 394).  
Ilan führt הדליב als möglichen f. PN an. Allerdings weist sie darauf hin, dass mit der 
Formulierung הדליב השעמ „eine Geschichte über ein Mädchen“ der Name auch „Mädchen“ 
bedeuten kann (vgl. ebd.). Letztere Annahme scheint naheliegend, da etymologisch keine 
Parallele zu einem Namen dieser Art zu finden ist. 
 
הירולב n.f. lat. Mögliche Entsprechung des Namens Valuria (ANH 85). Evtl. aufgrund des ל- ר 
Wechsels ursprünglich → הירורב (vgl. J 71 אירורב). [Var: אׇיְרולְבּ]. K: Fremder Name. Mekhilta 
de Rabbi Ishmael 15; RH 17b; Yeb. 46a. Eine Konvertitin. 
Die Konvertitin Beluria ist Zeitgenossin des Rabban Gamaliel und lebte somit vor 200 
v. Z. Sie war eine wohlhabende Frau, die Sklaven besaß (vgl. Ilan 1997: 284 f.).  
 
הירורב Evtl. römisch-aram. Verformung von → הירולב (vgl. LJNLA I, 419). Oder הירורב < 
Part. Pass. רור  בּ + DN הי. הי ist rein. רור  בּ: „rein, lauter, klar, purus, eig. von Schlacken 
gesondert“ (vgl. TMW I, 272). Aram. רורב „klar, hell, gewiss, kräftig“ (J 174: 181 f). √ ררב 
„absondern, auswählen, klären“ (DJBA 2476 f.). [Var. א יְרורְבּ, vgl. TMW I, 272]. K: 
theophorer Bekenntnisname. tKel BM 1:6; AZ 18b. הירורב ist eine weise Frau, die vor 135 
v. Z. lebte. (vgl. LJNLA I, 419). 
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Rashi beschreibt im Kommentar zur talmudischen Episode des sogenannten „Beruriah 
Vorfalls“ die Verführung Beruriahs durch einen Studenten ihres Mannes. Infolgedessen 
erhängt sich die Namenträgerin (vgl. Ilan 1997: 68).  
 
איירוג n.m. Tierjunge, junger Löwe (DJBA 272; Zunz 1837: 21). Junges Tier (catulus), das 
noch bei der Mutter wohnt (< רוגּ „wohnen“). f. Form ist אׇתיִרְוגּ (TMW I, 315). Aram. m. PN 
Abba Guria אירוג (vgl. J 227; ANH 74). [In Palmyra sind die Var. ירוג / ארוג als m. PN belegt]. 
Daher nach Ilan ein androgyner Name (vgl. LJNLA I, 420). K: Fauna. bErub 63a. Judahs 
Mutter. 
Ilan identifiziert איירוג (135 v. Z.) als Mutter des Judah. Dies belegt sie mit dem 
München 95 MS (vgl. LJNLA I, 420), der als einziger „Guria“ als Namen der Mutter 
verstehen lässt. Daher scheint es für Ilan plausibel, dass der originale Text von Schreibern 
beim Verfassen des Talmuds zensiert wurde (vgl. Ilan 1997: 75). 
 
..nfַהרובד  BH Biene mit Femininsuffix ה- (J 276 f., Zadok 1988: 107). ירובד (DJPA 138). 
ה  רוֹבְּדּ (PIAP 13, 95). Fauna. yHag 2:2, 77 d. Eine Wirtin. 
הרובד heißt die Wirtin eines Gasthauses in Ägypten, die um 70 n. Z. lebte (vgl. LJNLA 
I, 240). Möglicherweise handelt es hierbei um eine fiktive Figur. Zudem wurden in der 
Periode des 2. Tempels die meisten bibl. FN nicht verwendet (vgl. LJNLA III, 176).  
 
גנוד „double de l'âme“ oder „Religion“ < miran. Dēnag f. Name einer Königin (IPNB II/2 
312) Hypokoristikum des Kurznamen dēn m. (IPNB II/2 311). Dēn: Theologischer und 
metaphysischer Ausdruck für „Vision, das innere Selbst, Bewusstsein, Religion“ (EIr 2011). 
[Var. ג ניִדּ TMW I, 415; J 302]. K: fremder Name. bKid 70a. גנוד ist die Tochter des R. 
Nahman und lebte im 3. bis 4. Jh. n. Z. (TMW I, 415; vgl. גניִד ג נוד, J 302). 
Gemäß Ilan (vgl. LJNLA IV, 414 f.) ist ג נוד jedoch R. Nahmans Dienerin; jener verstarb 319 
n. Z. Sollte die Namenträgerin eine Sklavin sein, wäre sie zudem keine Jüdin. Dēnag ist der 
Name der sassanidischen Königin, ebenso trugen einige adlige Frauen des Sassanidenreiches 
diesen Namen (vgl. EIr 2011). Somit liegt hier keine inhaltliche Parallele zu גַנוֹדּ – hebr. 
„Wachs“ – vor, wie sie Ilan vermutet (vgl. LJNLA IV, 414 f.).  
 
אבח Liebe < הׇבּיִח (ANH 134; J 416). [Var. הבוח im Vilna Druck. הביח in Escorial G-I-3 und 
München 95 Ms. bzgl. bBQ 80a, vgl. LJNLA IV, 416]. K: abstraktes Nomen. bBQ 80a. bNaz 
57b. הבוח ist Frau des R. Huna, der 297 n. Z. verstarb (vgl. LJNLA IV, 416). 
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Ist „Liebe“ die Bedeutung, kann ein Kosename zugrunde liegen. Möglicherweise ist aber auch 
ein Bezug zu א  בּוח „Behältnis, Verwahrungsort“ (TMW II, 1), אבוח n.m. „ein Vogel“ oder 
„Sünde, Schuld“ (DJBA 434; J 429) vorhanden. 
הבֻח kann von אבח „verstecken“ abgeleitet sein und damit Name eines Asheriten 
während der Zeit der Ansiedlung. Kann ursprünglich auch ein GN gewesen sein (vgl. Zadok 
1988: 151). Vgl. den bibl. MN Pass. Imp. 3. P. Sg. Yәḥubbāh in 1 Chr 7,34 (vgl. ebd. 135). Zu 
fragen ist auch, ob nicht הבוח ein Hypokoristikum des theophoren Namens הבוהי ist. 
 
ארטוח kein FN. Ortsname (nahe Nehardea) (J 431). BH. רטח Stab, Stock des Hirten (J 431). 
yBei 2:8, 61d. Nach Ilan soll ארטוח möglicherweise die Frau des Eleazers sein, die vor 135 
n. Z. lebte (vgl. LJNLA II, 481 f.).  
Aus der Textstelle yBei 2:8, 61d wird gemäß Ilan nicht ersichtlich, ob es bei der 
Formulierung um „Der Stab der Frau“ oder „Die Frau Hutra“ handelt (vgl. LJNLA I, 482). 
Allerdings heißt die Frau des Eleazer → ה לְגֶע, die aus der Stadt ארטוח stammt. Jastrow zitiert 
die Textstelle aus yBei und klassifiziert ארטוח als Ortsnamen. Bei Kosovski erscheint ארטוח 
ebenfalls nicht als FN (vgl. Ozer 1984: 597). 
 
המוח gut überlegt < avest. hu-mata, hu-mato (IPNB 2/2 No. 458). f. iran. FN (INB 166 f.). 
Präfix hu „gut“ (IPNB 2/3, 41). Māh m. ND (IPNB 2/3 510). [Var. המיח in Escorial G-I-3 und 
München 95 Ms. bzgl. bBQ 80a. אמוח in Moscow-Guenzburg 594 Ms. המוה im Vilna Druck. 
Die unterschiedlichen orthographischen Versionen deuten darauf hin, dass der Name den 
Schreibern unbekannt war (vgl. LJNLA IV, 224)]. K: Fremder Name. bYev 64b. Huma ist die 
Frau des Abbayye, der im Jahr 338 n. Z. starb (vgl. LJNLA IV, 224).  
Interessanterweise sieht Zadok im Namen Humata ein Gentilizium für „Frauen aus 
Huma“ (Tavernier 2007: 515). Somit könnte Huma möglicherweise die Kurzform von 
Humata sein.  
 
ינלה Lampe, Licht, Fackel, Brand, „a vessel of any kind“ (Groves 1832, 192). Gr. FN < 
Ἑλένη „Helene“. Im Übertragenden Sinne „die Strahlende, die Leuchtende“. [Var. ינליה, J 
346]. K: fremder Name, abstraktes Nomen oder mentale/physische Eigenschaft. bSuk 2b, 
mNaz 3:6. ינלה ist Schwester und Frau des Monobaz I., König von Adiabene. 
Helene konvertierte gemeinsam mit ihrem Sohn Izates im Jahre 30 n. Z. zum 
Judentum (vgl. Abrams 1995: 88). Allerdings stammt die Information über deren Konversion 
von Josephus (AJ 20: 34-8) und wird nicht in der rabbinischen Literatur erwähnt (vgl. LJNLA 
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IV, 153; LJNLA I, 317). Josephus schreibt über deren Großzügigkeit während einer 
Hungersnot (AJ xx. 4, § 3).  
 
הנח Gnade (Zadok 1988: 147). Komposition: ןַח + Genus (Gesenius 2013: 371). √ ןנח Gunst, 
Anmut, Gnade (vgl. TMW III, 80; PIAP 147). bibl.-hebr. FN. „Jemandem günstig, gnädig 
sein, sich seiner erbarmen“ (TMW II, 82).  ַחהׇנּ : „Anmut, Liebreiz“ (Stamm 1967: 332). 
Abgeleitet vom Appellativum ןח „Gnade“ (vgl. ebd.; Zadok 1988: 147). Kal. Eine abgeleitete 
Kurzform von ןנח (vgl. HALAT I, 319). ןנח bedeutet „gnädig sein“ (Grunwald 1901: 4) oder 
eine Derivation der Perfektform ןַח (vgl. IPN 187). K: abstraktes Nomen. In LXX und bei 
Josephus wird der Name folgendermaßen transliteriert: Αννα (vgl. LJNLA I, 240 f.). 
1. Nach Ilan (die sich auf Rosenthal 1963: 308 bezieht) handelt es sich hierbei um die 
Schwester des Hiyya. Sie lebte vor 200 n. Z. bSan 5a.  
2. Abbas Mutter aus dem 3. Jh. yBer 1:1, 3a. 
3. Im 4. Jh. lebte Isaaks Frau. bTaan 23b (vgl. LJNLA II, 185). 
 
אתורח n.f. < אתוריח ar. Freiheit (ANH 181). Im Syr. erscheint אתורח im Kontext der sexuellen 
Ethik (vgl. Naeh 1997: 76). [Var. אתירח im Vatikan 111 Ms. und אתריח im Venedig Druck 
(1520), vgl. LJNLA IV, 416]. K: abstraktes Nomen. bKid 81b. אתורח ist die Frau des R. 
Hiyya, der 247 n. Z. starb. 
Es gibt Hinweise darauf, dass אתורח als Spitzname verwendet wird. In der Erzählung 
gibt sich die Frau des Rabbi diesen Namen selbst, als sie sich als Prostituierte verkleidet, um 
ihren Mann zu verführen (vgl. LJNLA IV, 416). Dafür wählt sie den Namen אתורח, der unter 
anderem ein Synonym für die Freiheit des sexuellen Impulses ist (vgl. Naeh 1997: 82). אתורח 
bedeutet aram. allerdings „trockener Palmenzweig“ < Akk. ḫarūtu „Zweig einer Dattelpalme“ 
(DJBA 482; TMW II, 107; J 500; Löw II, 330). Allerdings ist aufgrund des Kontextes die 
Bedeutung „Freiheit“ sinnvoller. 
 
אתיבט Gazelle < n.m. הייבט < יבט (DJPA 220). אתיבט, אׇתיִבְט aram. „Gazelle“ (ANH 165; J 516; 
LJNLA I, 420). K: Fauna. yNed 2:1, 49d. Tabitha ist eine Magd des Rabban Gamaliel und 
lebte vor 135 v. Z. (vgl. LJNLA I, 420.). 
Aus Respekt wird אתיבט auch „Mutter (Imma) Tabitha“ genannt (bBer 16b; yNidd 1.5, 
49b, vgl. Ilan 1995: 208). Tabitha ist ein Eigenname, den alle Sklavinnen im Hause des R. 




יוט Garn spinnen, wenn der Name aram. Ursprungs ist (DJPA 221; J 523). Allerdings kann 
hier ein Hypokoristikum vorliegen, auf das das finale י hinweist? K: evtl. Berufsbezeichnung 
oder Kurzform. bYeb 65b. Tochter des Rabb Hiyya und lebte nach 135 n. Z. (vgl. LJNLA I, 
420).  
Möglicherweise soll der Name (evtl. Spitzname) Auskunft über den Beruf oder der 
Tätigkeitsausübung dieser Namenträgerin geben. יוט ist Zwillingsschwester von →יצפ. Da 
Pazi ein iranischer Name ist, ist fraglich, ob יוט auch einen fremden Ursprung hat. 
 
יינידוהי Jüdisch, Jude (DJPA 236; J 566) < n.f. הנדוי, יינדו  < ןדוי < הדוהי (J 567 f.). ינידוהי 
„Jüdisch, Jude“ (ANH 180). K: Herkunftsbezeichnung. yNaz 7:1, 56a. יינידוהי ist die 
Schwester des R. Judah ha-Nasi (im 3. Jh., vgl. LJNLA II, 395). 
In yBer 3, 6a wird יינידוהי allerdings → יארוהנ genannt. Demnach scheint es möglich, 
dass יינידוהי vielmehr als Herkunftsbeschreibung der יארוהנ zu verstehen ist. Sinngemäß könnte 
es „Die aus dem Fürstenhause Jehuda“ bedeuten (vgl. TMW II, 224). 
 
תידוהי Jüdin, jüdisch f. < m. ידוהי + Adjektivsuffix ת׳-, Gentilizium (ANH 180). [Var. ןדוי 
gewöhnlich m. Form, vgl. LJNLA I, 241]. K: Herkunftsbezeichnung. 
1.: תידוהי ist R. Hiyyas Frau, die vor 200 n. Z. lebte (vgl. ebd.). Sie gebar jeweils ein 
weibliches (Pazi und Tavi) und ein männliches Zwillingspaar (Judah und Hezekiah) 
(vgl. EJ Vol. 10: 451). bYeb 65b. 
2.: ןדוי (= הדוהי J 567). Sie ist eine Sklavin, die im 3. bis 4. Jh. n. Z. lebte. Nach Zunz ist 
Judan der Name einer Heidin (vgl. Zunz 1837: 34). Möglicherweise ist die 
Namenträgerin eine Proselytin. Der zitierte Abschnitt behandelt nämlich den jüdischen 
Status der Kinder dieser Frau. Damit ist davon auszugehen, dass diese Frau zum 
Judentum konvertiert ist und daher den Namen תידוהי trägt (vgl. LJNLA I, 241). bYev 
97b.  
 
הנחוי Gott ist gnädig < ןנח + וי. Vgl. m. PN ןנחוי. [Var. ינחוי]. K: theophorer Bekenntnisname. 
bSot 22a. Zeb 62b. Yohani bat Retavi lebte im 3. Jh. Sie wird im Babylonischen Talmud mit 
Namen genannt, jedoch gibt es bezüglich ihrer Person keine weiteren Informationen.  
Rashi identifiziert diese Person als Witwe und Hexe (vgl. Ilan 1997: 67 f.). ןנחוי war zu 
biblischen Zeiten ein verbreiteter MN (vgl. Gesenius 1910: 290). אנחוי ist ein häufiger m. PN 




אתלי Hindin, Hirschkuh < א  תְּלַיֲא (TMW I, 243; J 579). לׇיַּא m. „Hirsch“ und תליא f. „Hindin“ 
(ANH 15 f.). אתליא n.m. „Zweig“ (DJBA 116). K: Fauna. bBer 51b. Beza f. 25 b., Kid f. 70 a., 
Gitt f. 67 b., Chullin f. 109 b., Nid f. 20 b.  
אתלי ist eine Zeitgenossin des R. Nahman aus dem 3. bis 4. Jh. n. Z. Sie wird nur im 
Babylonischen Talmud aufgeführt. Dafür wird ihr Name dort gleich sieben Mal genannt, so 
dass sie damit die am häufigsten erwähnte Frau des Talmuds ist. Im Kommentar zu bGittin 
67b, stellt Rashi sie folgendermaßen vor: „Yalta-Rav Nahman’s wife and daughter of the 
Nasi, and wife of the Av Beth Din, and a woman of importance as stated elsewhere (B. Hullin 
124a)“. Ob Yalta jedoch tatsächlich die Frau des R. Nahmans war, ist nicht sicher, da in den 
Manuskripten keine explizite Erwähnung dazu existiert (vgl. Ilan 1997: 121). 
 
תימכרכ die nach Krokus Aussehende < אמכרוכ n.m. Krokus, Safran (DJBA 566) + 
Adjektivsuffix ת׳-. Aram. םכרכ Krokus, Belagerung, אמוכרכ Bronze (J 669). [תיִמְכְּרוכּ vgl. 
TMW II, 406; תיִמְכְּרֻכּ ANH 208]. K: physische Eigenschaft. mEd 5:6. תימכרכ lebte um 70 
v. Z., da sie eine Zeitgenossin der Zugot Shemaya und Abtalion war (vgl. LJNLA I, 422). Sie 
wird als eine Freigelassene identifiziert. 
Möglicherweise war diese Namenträgerin keine Jüdin, da viele Sklaven, die Juden 
gehörten, nicht unbedingt jüdisch waren (vgl. ebd.). Klein deutet den Namen in Lĕšonénu 2 
(1930) insofern, dass die Namenträgerin nach ihrer Herkunft Karkemish benannt worden ist. 
Demnach könne es ein Gentilizium sein (Suffix תי-).  
„Die jüdische Tradition hat sowohl den biblischen als auch den mischnischen karkom 
für Safran gehalten“ (Löw II, 9). Hebr. und aram. karkōm und ar. kurkum sind homonym für 
zwei ganz verschiedene Pflanzen, für Safran und Gelbwurz, Curcuma longa. Letzteres wird 
indischer Safran genannt. Eigentlich heißt dessen Wurzel ar. hurd, da sie aber wie Safran 
färbt, wird sie kurkum genannt. „Der Wurzelstock enthält ein gelbes oder orangebraunes 
ätherisches Öl und sein Farbstoff – Curcumin – wird noch heute verwendet“ (vgl. ebd. 8).  
 
תיכולכל die Schmutzige < Schmutz, Feuchtigkeit, Frische (vgl. J 711, TMW II, 508) + 
Adjektivsuffix ת׳- (TMW II, 508; „for she is soiled with blemishes“ vgl. Ned 66b. √ ךֵלְכִל 
„befeuchten“ (DJPA 283; ANH 218). K: physische Eigenschaft. Ned 66b. תיכולכל lebte nach 
135 n. Z. 
Die Bedeutung dieses Namens bezieht sich auf die körperlichen Makel der 
Namenträgerin: „Lichluchith, die bildliche Benennung für eine Frau, an der auch nicht ein 
einziges Glied regelmäßig gebildet war“ (TMW II, 508). Daher handelt es sich hierbei wohl 
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um eine fiktive Figur, um vordergründig eine Geschichte zu erzählen. Interessanterweise und 
passend dazu ist Lichhluchit modernhebr. der Name für die Märchenfigur Aschenputtel (vgl. 
Ilan 1997: 287). 
 
לכימ n.m. Wer ist wie Gott? < לֵאׇכיִמ (Gesenius 2013: 667). Suffix -al ist Karitativendung 
(vgl. Noth 1928: 39), allerdings ist das finale ל vielmehr als Restbestand des GN לא zu deuten. 
Zadok jedoch widerlegt diese Annahme und verweist auf die kanaanitische Gottheit Mkl, 
(Zadok 1988: 121). K: theophorer interrogativer Verbalsatzname Mekh. dRI Pisha I, 68.  
לכימist die Tochter des Kushi und lebte vor 200 n. Z. 
לכימ war bekannt dafür, dass sie die Tefillin, die Gebetsriemen anlegte. Jedoch war 
dieses Ritual nur für Männer vorgesehen. Möglicherweise wollten die Schreiber des 
Palästinischen Talmuds verhindern (yErub 10:1, 26a), dass Frauen diese Praxis einer 
vermeintlich unbedeutenden Tochter des Kushi übernehmen. Somit veränderten sie den 
Namen dieser Frau zu Michal bat Shaul, einer biblischen Heldin, damit die kontemporären 
Frauen von niedrigem Status nicht auf die Idee kämen, das Handeln der Michal zu imitieren 
(vgl. Ilan 1997: 187 f.). 
 
הנורטמ n.f. eine römische Dame lat. mātronā < māter „Mutter“ (DJPA 303). „Eine ehrbare, 
verheiratete, freigeborene Frau“ (vgl. Georges 1988: 830). [Var. אנורטמ]. K: soziale Position 
und fremder Name. Gen Rabb 4:6, 25:1, 63:8 u. ö. Matrona lebte im 2. Jh. 
In der midraschischen Literatur existiert ein interessanter Korpus von Traditionen, die 
den Gesprächen der Matrona und des R. Yose ben Halafta zugeordnet werden. Die etwa 20 
Traditionen bestehen aus Fragen der Matrona bezüglich der Bibel. Seit Jahrhunderten 
verstehen Wissenschaftler den Namen „Matrona“ als Titel, der einer wohlhabenden 
römischen Frau, die in Palästina lebte, gehörte (vgl. Ilan 1997: 240 ff.). Allerdings weisen 
viele Indizien daraufhin, dass es sich hierbei jedoch ebenso um einen PN handeln kann, da 
Matrona als PN ebenso für die späte römische Periode belegt ist (vgl. ebd.).  
 
תרועמ Höhle, Grabhöhle < aram. אׇתְרׇעְמ n.f. √ ררע (DJBA 697; ANH 246). [Var. תרגעמ in St. 
Petersburg – RNL Evr. I 187 Ms. Der Austausch von ו und ג muss ein Schreibfehler sein. 
תרועמ im Vilna Druck und תדועמ im Vatican 140 Ms., vgl. LJNLA IV, 419]. K: abstraktes 
Nomen. bGit 70a. תרועמ ist eine Sklavenbesitzerin um 200 n. Z. (vgl. LJNLA IV, 419). 
Die Bedeutung des Namens ist ungewöhnlich, möglicherweise kommt hier aber eine 
Erfahrung der Namengeber zum Ausdruck. Vielleicht ist die Höhle auch Ort der Geburt. 
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Wenn es sich aber um eine Grabhöhle handelt, liegt eventuell der Verlust eines 
Familienmitglieds vor. 
 
םׇיְרִמ etym. unsicher. bibl.-hebr. FN → Miriam. Evtl. Arab. Marām „Wunsch“. Oder ägypt. 
Komposition mit mer „Liebe“ (vgl. EJ Vol. 12, 82 f.). Komposition: Adjektiv + göttlicher 
Name „Yamm ist stark“ (PIAP 52, 122). Analog dazu wäre ם  ע יִרְמ ein hasmonäischer Name 
(vgl. LJNLA I, 245). K: unsichere Deutung. Evtl. theophorer Nominalsatzname. 
1. Bilgas Tochter, lebte vor 168 v. Z. (vgl. LJNLA I, 245). tSuk 4:18. 
2. Eine Naziritin aus Palmyra, lebte vor 70 n. Z. (vgl. Ilan 1997: 283). tNaz 4:10. 
3. Elis Tochter, lebte vor 70 n. Z. (vgl. LJNLA I, 245). Möglicherweise handelt es sich 
hierbei um einen fiktiven Namen, da der Kontext des Textes legendhaft ist (Erhängen 
der Hexen in Ashkelon) und die handelnden Figuren so wie ihre Namen daher 
literarische Erfindungen sind (vgl. ebd. 245 f.). yHag 2:2, 77d. 
4. Tochter des Nikodemus ben Gurion (In yKet 5:13, 30c wird sie Tochter des Shimeon 
ben Gurion genannt, vgl. Ilan 1997: 283), lebte vor 70 n. Z. yKet 5:13, 30c. 
5. Ben Stadas Mutter, eine Friseurin, lebte vor 200 n. Z. (vgl. Ilan 1997: 283). bHag 4b. 
6. Eine Krankenschwester, die vor 200 n. Z lebte. Die Figur erscheint fiktiv. bHag 4b.  
7. Imma Miriam, Sauls Mutter, lebte vor 200 n. Z. bKet 87a.  
8. Tanhums Tochter (Mutter der Sieben, die mit ihren Söhnen einen Märtyrertod starb, 
168 v. Z., vgl. Ilan 1997: 284 und EJ Vol. 10: 351). Lam Rab 1:50. 
 
אתרמ n.f. Besitzerin, Herrin. aram. < רׇמ (J 834). Als PN trug ihn auch die Große Königin der 
Astarte-Geister (vgl. DJBA 711). K: soziale Position. 
1. סותייב תב אתרמ, lebte vor 70 n. Z. In dieser Tradition wird die Namenträgerin als Frau 
des amtierenden Hohepriesters im Tempel beschrieben. Hierbei handelt es sich um eine 
wohlhabende Frau, die zur Zeit des Herodes und darüber hinaus bis zur Zerstörung des 
Tempels eine hohe Position in Jerusalem einnahm und großes Ansehen in der 
Gesellschaft besaß (vgl. Ilan 1997: 88 ff.). mYeb 6:4. bGit. 56, a. bKet 104a. Sifre Deut 
281. 
2. Mutter des Samuel, lebte im 3. Jh. n. Z. yHal 1:3, 57d. bBer 13b. 
3. Abbas Mutter, lebte im 3. Jh. n. Z. Sie wurde von den Rabbis als Beispiel für 




ינבתרמ evtl. mannesgleich, ähnlich dem iran. f. PN Mardāwend (INB 194). Mard Mann, 
Mensch (IPNB 7/5, No. 276a). Bān f. evtl, „Öl der Terebinte“ oder ein „royales Parfum“ 
(IPNB II/3 No. 60). [Var. ינבי אתרמ. Diese Schreibweise im Pesaro-Druck (1511), vgl. LJNLA 
II, 397]. In der Form als PN außerdem nirgends belegt. K: unsicher Deutung, fremder Name. 
bBB 52a. 
Nach Ilan ist Martha von der Schreibform ינבתרמ her die Tochter des R. Abba und die 
Tante des Rabba bar Bar Hana (vgl. Ilan 2006: 255) und lebte im 3. Jh. (vgl. LJNLA II, 397). 
Nach Ilan ist Martha außerdem R. Hiyyas Schwester, die vor 200 n. Z. lebte (vgl. LJNLA I, 
423 f.). In einer Geschichte über Rabba bar bar Hana (bBB 93b-94a), wird deutlich, dass 
Rabba der Name des Rabbi Abba ist. Aufgrund der Assimilation des Titels mit dem Namen 
entsteht durch Rabbi Abba demnach Rabba (vgl. LJNLA IV, 14). Nach Ilan ist Martha von 
ינבתרמ ebenso die Schwester von R. Hiyya (vgl. LJNLA I, 423). Es verwundert ihre 
Interpretation, dass Martha Tante des Rabbi bar Bar Hana sei (vgl. Ilan 2006: 255). Der 
Fehler liegt darin begründet, dass es sich nicht um Rabbi bar Bar Hanna handelt, sondern um 
Rabba bar Hanna. Dieser ist Neffe des R. Hiyya (vgl. Eisenberg 2013: 196). Ilan weist ebenso 
daraufhin, dass Rashi in seinem Kommentar zu bBB 52a Martha als m. PN identifiziert (vgl. 
Ilan 2006: 255). Jedoch kommentiert hier nicht Rashi, sondern dessen Enkel Rashbam. 
Nichtdestotrotz ist die Interpretation zu bBB 52a und bSan 5a, dass Martha Bruder des R. 
Hiyya sei. In bPesahim 103a existiert der Ausdruck רמא אתר, der ebenso auf Martha als m. PN 
schließen lässt. Allerdings weichen einige Handschriften an dieser Stelle von den gedruckten 
Ausgaben ab. Die fünf Handschriften München 6 Ms., Lunzer-Sasson, JTSR ab EN 85, 
JTSRA 1623 und Vatican 134 haben an dieser Stelle Marona. Oxford dagegen Birona und 
München führt zweimal Barona an (vgl. Rabbinovicz Diqduqei Sofrim 6: 312). Barona ist 
auch als m. PN belegt. Die orthographischen Variationen Marona, Birona, Barona an dieser 
Stelle, deuten darauf hin, dass der Kopist sich nicht sicher war. 
In bBB 52a beichtet die Frau des Rabba bar Bar Hana vor ihrem Tod, dass sie Schmuck 
von ינבתרמ besitzt. Dieser Schmuck ist in diesem Fall אפיפ, ein Ohr- bzw. Nasenring, der 
sowohl von Männern als auch Frauen auf der Hochzeit angelegt wurde. Sokoloff zitiert die 
Textstelle aus Bbb 52a: ינב{ו}@`תרמד יפיכ und übersetzt mit „die Ringe von PN, meiner 
Tochter“ (DJBA 578). Wie Ilan verweist er auf einen Aufsatz von Rosenthal (vgl. Rosenthal 
1963: 307 ff.). Hier versteht Rosenthal ינבתרמ als persischen Namen und zitiert Montgomery, 
der den Namen Merdûch bath Bânâi auflistet. Montgomery erklärt, dass Marat im PN Rašnoi 
bat Marat identisch mit Martha sei (vgl. Montgomery 2010: 148, 158). Weiterhin führt 
Rosenthal die PN Mitra, Merduhd, Mitradukht (dukht, persisch „Tochter“) an, wobei hierfür 
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keine Parallele zu ינבתרמ zu finden ist. Rosenthal zitiert ebenso Epstein, der den ähnlichsten 
Namen zu ינבתרמ aufführt, und zwar Mardāwend, die Tochter des Yezdegers II. (Lĕšonénu 16: 
141; INB 194). In der Tat ähnelt Mardāwend ינבתרמ, jedoch stellt sich die Frage, wie die 
unterschiedlichen Suffixe zu erklären sind. Sowohl bei INB und IPNB existiert ינבתרמ in 
dieser Form nicht als iran. PN. Allerdings bedeutet mart auf iran. „Mann“ (INB 198) und 
Bānī (m./f. PN) oder Bānū (f. PN) wiederum bedeuten „Herrin“ (INB 62 f.). Justi zitiert 
Nöldeke, der seinerseits darauf verweist, dass mamo auf neusyrisch mit banuia oder bano 
verwandt ist (INB 63). Allerdings ist nicht banu relevant, sondern die Form banai.  
Insgesamt ist festzustellen, dass ינבתרמ in dieser Form nicht als PN belegt ist. Sollte sein 
Ursprung iranisch sein, könnte er evtl. von mart abgeleitet sein. 
 
ןותמ langsam, vorsichtig, aufmerksam, geduldig, Part. Pass. < ןַת  מ. aram. (J 860; ANH 259). 
√ ןתמ „etwas langsam machen, warten“ (DJBA 721). K: mentale oder physische Eigenschaft. 
bBer 20a. ןותמ ist eine Samariterin, die im 3. Jh. lebte (vgl. LJNLA II, 397). 
Im Babylonischen Talmud wird erwähnt, dass diese Namenträgerin einen Rabbi auf 
dem Marktplatz begegnet. Jedoch ist davon auszugehen, dass dieser Vorfall in Palästina 
geschah, da in Babylonien sehr wenige Samariter lebten (vgl. ebd.).  
 
יארוהנ Mein Licht, Augenlicht < ארוהנ n.m. √ רהנ + Poss. (vgl. DJBA 732). In einer 
parallelen Tradition in yNaz 7:1, 56a wird diese Person → ינידוהי genannt (vgl. TMW III, 352; 
LJNLA II, 397). K: Kosename oder Kurzform (vl. auch eines theophoren 
Nominalsatznamens?) yBer 3:1, 6a. Judahs Schwester lebte im 3. Jh. zurzeit, als R. Yohanan 
Patriarch war (vgl. ebd.).  
Das Suffix י- ist Possessivpronomen 1. P. Sg. Liegt hier möglicherweise ein Kosename 
vor oder ist das finale י ein Hinweis dafür, dass es sich bei diesem PN um eine Kurzform 
handelt? יארוהנ ist ebenso als m. PN in yBer 3:3, 6b belegt (vgl. LJNLA II, 477 f., 367).  
 
התאפנ < Pers. Nāfā- „Familie“ + -āta (Tavenier 2007: 427). Suffix -āta ist „extension of a 
retrenchment of a Nāfā-name“ (ebd. 256). [Var. אתוופנ im Vatican 130 Ms.; אתאויפנ gemäß 
Vatican 140 Ms. (LJNLA IV, 422)]. Allerdings weisen die וו auf eine Pluralform hin. אתאויפנ 
ist ein Lesefehler, da auch hier zwei וו existieren. In den gedruckten Ausgaben existiert das 
Suffix ה-, während die Handschriften das finale א besitzen. K: fremder Name. bGit 63b. Die 
Namenträgerin ist eine Zeitgenossin des Rav Abba, der 247 n. Z. starb.  
 73 
 
Ilan leitet התאפנ von איפנ n.m. aram. „Sieb“ ab (vgl. LJNLA IV, 422; J 923). Jedoch ist 
dieser Name nicht aram., sondern pers. Ursprungs. Ferner kann er in dieser Form kein FN 
sein, da er m. ist. Möglicherweise liegt hier ein fiktiver PN vor. התאפנ erscheint in einem 
jüdischen Scheidungsbrief, in dem ihr Name allerdings falsch geschrieben wurde und damit 
das Dokument seine Gültigkeit verliert: „There was a certain woman named Nafa'atha, and 
the witnesses to the Get wrote it Tafa'atha“ (bGit 63b). 
 
הָלְגֶע Kalb → bibl.-hebr. FN. „Junge Kuh“ (Stamm 1967: 329). „Färse, Jungkuh“, f. von לֶגֵע 
(HALAT III, 741; Zadok 1988: 66, 80). K: Fauna. yBei 2:8, 61d. Die Frau des Eliezer, die vor 
135 n. Z. lebte (vgl. LJNLA II, 481 f.). 
Diese rabbinische Frau trägt denselben bibl.-hebr. FN, wie die Frau König Davids 
(1 Chr 3,3). Obwohl der König mehrere Frauen besaß, wird lediglich ה לְגֶע ausdrücklich als 
dessen Frau identifiziert. Es ist daher möglich, dass dadurch dieser Name hervorgehoben 
wurde und die rabbinische Namengebung motivierte.  
 
יצפ liefern, überbringen, erlösen < iran. Paṣāia, qatāl Form von aram. pṣy „to deliver“ 
(PNA 3/1, 991). K. Evtl. Kurzname. yYeb 65b.  יצפ  und →  יוט  sind die Zwillingstöchter des R. 
Hiyya, die nach 135 n. Z. lebten. Nach Ilan ist dieser Name ein pers. f. PN, der von Pazatas 
abgeleitet ist (INB 246; LJNLA I, 356). Außerdem erwähnt sie den Bezug zu hebr. „Gold“+ 
Suffix (J 1149). Allerdings bedeutet זפ „Gold“ und nicht צפ. Unwahrscheinlich ist auch eine 
Herleitung von aram. יצפ, הצפ „öffnen (den Mund)“ (J 1204) und  ץפ m. „Brett, Platte“ (J. 
1204). Auch iran. m. Pāzinah- und iran. Pāzah- „Oberfläche“ (IPNB I No. 252) machen 
keinen Sinn. Allem Anschein nach handelt es sich hierbei um einen Kosenamen, dessen 
Herleitung ungewiss ist. Allerdings ist auch zu erwähnen, dass יצפ ebenso ein m. PN, der von 
sieben Männern in der rabbinischen Literatur getragen wird (yBer 1:1, 2b; yDem 7:7, 26c; 
yShab 12:3, 13c; yEruv 5:8, 23a; yBes 2:8, 61d; yMeg 4:3, 75a; bBer 45a; tOhil 18:18, vgl. 
LJNLA II, 310; 2002: 353).  
 
תנפצ aufschauen, respektieren, versorgen, speichern < vgl. westsemitisch ṣpn oder aram. 
ṣpn. Femininsuffix -at, „aufschauen, respektieren“, westsemitisch Ṣa-pa-nu. Isoliertes 
Prädikat, wahrscheinlich Kurzform eines Satznamens. √ ןפצ „verstecken, beschützen“. (PNA 
3/II: 1168; Zadok 1988: 95 f.). Im hifil evtl. „offenbaren“ (ANH 367). ןפצ + theophores 
Element heißt „DN has hidden/ treasured“ (Fowler 1988: 161). K: Evtl. Kurzform zu bibl. m. 
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PN הינפצ „den Gott versteckte/verteidigte“ (G 716). bGit 58a. Penuels Tochter תנפצ lebte vor 
70 n. Z. (vgl. LJNLA I, 425).  
Die Tochter des Hohepriesters Penuels, der im Allerheiligsten den Tempeldienst 
verrichtete, hieß „Zofnath“, weil alle ihre Schönheit bewunderten: היפויב ןיפוצ לכהש תנפצ (vgl. 
TMW IV, 211). Diese volksetymologische Erklärung weist daraufhin, dass es sich hierbei um 
einen fiktiven Namen handelt. Der biblische Joseph erhielt vom Pharao den ägyptischen 
Namen  ַחֵנְעַפּ תַנְַפ  צ.  
 
רופיצ Vogel < רוֹפִּצ der Vogel, eig. „Zwitschernde“ (TMW IV, 213). → bibl.-hebr. FN הׇר  פִּצ 
„kleiner Vogel“ (G 1134 f.), jedoch ohne Suffix ה-. K: Fauna. yGit 5:3, 46d. רופיצ ist 
Abshaloms Tochter, die im 3./4. Jh. lebte (vgl. LJNLA II, 188).  
 
תיחמק die wie Mehl Aussehende, mehlig < חמק, החמיק n.m. Mehl (DJBA 1023) + 
Adjektivsuffix ת׳-. חַמֶק „gewöhnliches Mehl, Weinkahm“ (ANH 381). K: physische 
Eigenschaft. yYom 1:1, 38d. תיחמק lebte um 17 n. Z. und alle ihre sieben Söhne fungierten als 
Hohepriester (vgl. Ilan 1997: 286). 
Im Yoma 3:20 wird berichtet, dass Simeon ben Kimḥit sich am Abend von Yom Kippur 
verunreinigte und daher sein Bruder ihn als Hohepriester ersetzte. A. Schwarz identifiziert 
ben Kimḥit mit Simeon, den Sohn des Kamithos aus Josephus Erzählung (Ant. XVIII, 35), 
der um 17/18 n. Z. als Hohepriester diente (vgl. Schwarz 1920: 349). Allerdings ist der 
offizielle Nachfolger von Simeon ben Kimḥit mit Joseph Kaiaphas (18–36 n. Z.) belegt (vgl. 
Hengel 1999: 67) und nicht mit einem weiteren Bruder der Kimḥit-Familie.  
תיחמק erscheint in diesem Wortspiel: „Man sagte: Alle Mehlsorten sind grobes Mehl, 
aber das Mehl (bildl. für Erzeugtes, Abstammendes) der Kimchith ist feines Mehl“ (yYom 3, 
47d.: תלוס תיחמקד אחמקו חמק הייחמק לכ ןורמא (TMW IV, 324 f.). Nach Ilan ist die zitierte 
Textstelle ein pun: ein klares Indiz dafür, dass diese Geschichte fiktiv ist, um den 
Familiennamen der Priester besser zu deuten (vgl. Ilan 1997: 286). Da ein pun jedoch genau 
genommen ein humorvolles Wortspiel ist, das anhand der Ambiguität des Wortes erzielt wird, 
liegt hier vielmehr eine volksetymologische Erklärung vor. Ilan verweist ferner auf Josephus 
Antiquities 18. 34, der תיחמק als ein Familienname oder ein Patronymikum aufführt (vgl. Ilan 






ַלחר Mutterschaf (G 1235, Zadok 1988: 100). bibl.-hebr. FN → לֵח  ר. K: Fauna. 
1. לחר ist die Mutter des לחר רב ירמ בר. Ihr Sohn war ein Zeitgenosse des Rava, der 352 
n. Z. verstarb (vgl. LJNLA IV, 142). Dass der Vater des Rav Mari nicht jüdisch war, 
erklärt die Besonderheit des matronymen Namens (vgl. Kalmin 2006: 184). bShab 
154a., BM 73b, Yeb 45b, 92b, Ber 3b, Chullin 112b. 
2. לחר ist Frau des R. Akiva. Somit muss sie vor 135 n. Z. gelebt haben. Sie ist bekannt 
für ihre Aufopferung in Armut zu leben und den Mann jahrzehntelang dem Studium der 
Thora zu überlassen. Dafür wird sie mit spätem Reichtum und hohem Ansehen nach 
seiner Rückkehr belohnt. Somit nimmt die Frau des R. Akiva eine hohe Stellung an, da 
es an ihr liegt, dass ihr Mann zu einem bedeutenden Gelehrten wurde (in Version A von 
Avot de Rabbi Nathan 1:16). Spätere Kopisten ließen dieses Faktum jedoch aus (vgl. 
Ilan 1997: 81 f.). Allerdings wird diese Rahel nicht im Lexikon von Ilan aufgeführt.  
 
תליש Nachgeburt abgeleitet von אתליש < אתילש (J 1563, 1585; vgl. LJNLA I, 426). m. aram. 
PN (J 1563). אלש, אליש Stammesname (Noth 1966: 258). אתיילש, abs. אייליש Plazenta, 
Nachgeburt (DJBA 1149). K: abstraktes Nomen. 
1.: Mit Bezug auf Rosenthal (1963: 308 f.) argumentiert Ilan, dass תליש die Schwester 
des Hiyya ist, die nach 135 n. Z. lebte (vgl. LJNLA I, 426). bSan 5a. 
2.: Diese Namenträgerin ist Tochter des Šīšōē und lebte zwischen 3. und 4. Jh. n. Z. 
[ לישולש, יא  in Cambridge-T-S F1  1 Ms.] (vgl. LJNLA IV, 425). bYev 62b. 
Da die Bezeichnung „Nachgeburt“ als FN sonderbar scheint, sollte die Bedeutung der 
Plazenta im antiken Judentum untersucht werden. Generell werden einige Praktiken im 
Hinblick auf den Mutterkuchen im Talmud weitergegeben. Sie wurde als wesentliches Teil 
des Kindes betrachtet und daher nicht einfach unbedacht entsorgt. Im Gegenteil, 
Wohlhabende konservierten die Plazenta in Öl und Arme wickelten sie in weiche Teppiche 
oder Stroh, um sie dann zu beerdigen (vgl. Klein 2000: 193). 
 
ןויצמלש Friede Zions < ןויצ + םולש (Zadok 1988: 61). Auch bekannt als Salome Alexandra 
(76–67 v. Z.). [Var. ןויצלש (bShab 16b), וצמלש (Sifra Behuqotai 1:1), הצמלש (Leviticus Rabbah 
35:10), יצמלש (Sifre Deut 42). ןויצלש (b.Shab 16b), וצמלש (Sifra Behuqotai 1:1), הצמלש 
(Leviticus Rabbah 35:10), יצמלש (Sifre Deut 42), vgl. Ilan 1977: 279]. K: Nominalsatzname. 
Königin Shelamzion-Alexandra ist die einzige jüdische Königin zur Zeit des 2. Tempels (vgl. 
Ilan 1997: 164). Sie ist die Frau des berüchtigten Königs Alexander Yannai.  
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Zur Zeit des 2. Tempels war dieser neue Rufname für Frauen zunächst sehr beliebt, 
jedoch wurde sein Gebrauch kurze Zeit später eingestellt (vgl. Ilan 1997: 109).  
 
סיניטמת ist evtl. nach Ilan ein lat. FN (vgl. LJNLA II, 399), allerdings existiert für so einen 
Namen kein Beleg. yShab 14:4, 14d. yAZ 2:2, 40d. Die Tochter des Domitianus ist eine 
Medizinerin aus dem 3. Jh., die den R. Yohanan in Tiberias behandelte.  
Ilan zieht in Erwägung, dass die Formulierung סוניטימדד היתרב eine schriftliche 
Korrektur der Kopisten für den fremden FN סיניטמת ist, da ihnen der Name Timtinis fremd 
war. Zudem schien es für sie verwunderlich, dass eine Frau als Ärztin fungierte (Ilan 2006: 
167–72). Möglicherweise ist die Tochter des Domitianus eine Konvertitin (vgl. LJNLA II, 
399). Da סיניטמת jedoch nicht als Personenname belegt ist und etymologisch keine Parallelen 
aufweist, muss in diesem Fall von dem m. PN Domitianus ausgegangen werden. 
 
רמת m. Dattelpalme (HALAT 1617, Zadok 1988: 96). Bibl. FN → ר  מ  תּ. K: Flora und Ertrag. 
yMeg 3:2, 74a. Tamar lebte im 3. Jh. (vgl. LJNLA II, 191) und protestierte gegen das 



























3.3. Postbiblische Frauennamen für biblische Charaktere   
in der rabbinischen Literatur 
 
 
יאלתמא Dienerin meines Gottes. Akkad. PN. Hypothese: evtl. abgeleitet von Amat-ili, jedoch 
gibt es dafür kein Beleg (Amat-Adad „Sklavin Adads“ existiert (Stamm 1939: 262) und 
Nabatäisch יהלאתמא (IPN 91). ילחא „L(´)y ist (mein) Bruder“? (vgl. Zadok 1988). Akk. FN. 
Amat „Dienerin“ + DN ili „mein Gott“ (vgl. PN mit ili bei Stamm 1939: 73 f. Jedoch steht ili 
hier immer an erster Stelle). Endung hypok.  
1.: Mutter des Stammvater Abraham und Tochter des Karnabo. BB 91a.  
Karnavu ist als arabischer Ortsname belegt. Wahrscheinlicher ist aber, dass anstelle von 
Karnabo Barnabo gelesen werden muss (vgl. in Escorial bat Karnabi). Barnabo = 
Barnabas „Sohn des Propheten“. (Mehr Informationen zu Abrahams Mutter in 
Eisenstein 1969).  
2.: Mutter des Haman und Tochter von → יתברוע. BB 91a.  
Die Mutter des biblischen Haman wird als יתברוע תב יאלתמא identifiziert.  
 
היתב Tochter Gottes BH < תב „Tochter“ + הי hypok. DN. San 31b. Tochter des Pharaos. 
Die Rabbiner identifizieren die ägyptische Frau des Mered aus 1 Chr 4,18 mit der 
Tochter des Pharao. Weder Noth, Stamm noch Zadok besprechen diesen Namen, vermutlich 
da es sich hierbei um eine fremde Frau handelt. Da sie aber einen hebräischen Namen trägt, 
wird er in diesem Katalog aufgelistet.  
 
תינופללצ Beschatte mein Angesicht (Schütze mein Angesicht). ללצ Hif. + םינפ „Beschatte 
mein Gesicht“ (HALAT 244). [BH → יִנוֹפְּלֶלְצַה  , תינופללצה Ms. R, תינופלולצ Ms. R (J 363)]. K: 
Verbalsatzname mit Imperativ (Zadok 1988: 42). BB 91a. Der rabbinische Name für die 
Mutter des biblischen Simson (vgl. Ri 13,5).  
 
הׇמֲע ַַֽנ Lieblichkeit f. von םַע  נ. םענ „delightfulness“ (Zadok 1988: 81). Möglicherweise auch 
„Sängerin“, abgeleitet von םענ, mhebr. hifil „singen“ (HALAT III, 666 f.). „Die Liebliche, die 
Freundliche“ (Stamm 1967: 323). „Wonne“ (Gesenius 2013: 826). K: mentale oder physische 
Eigenschaft. Gen Rabb 23:4. Naama ist gemäß der rabbinischen Legende die Frau des 




ןיישנ etym. unklar. Evtl. aram. Form. √ ישנ (J 939) „sie haben vergessen“, allerdings ist ןיישנ 
nicht. 3. P. Pl. f. Part. In Ned 50b heißt es: […] ונישנ ורמא וניתובא „Unsere Väter sagten, wir 
haben vergessen […]“ (vgl. ebd. 938). BB 91a. 
Die Schwester des Samson, deren Name in der Bibel nicht aufgeführt ist. Der 
biblische MN השנמ beinhaltet die Wurzel ישנ und bedeutet „vergessen machend“, „als Ersatz 
für ein verstorbenes Familienmitglied, ein älteres Kind, den Vater u. a.“ (Noth 1927: 222). 
 
תבצנ Säule < hebr.   אבצנ , אתבצנ .Vgl. „Härte, Stärke“ (HALAT III, 777; HALAT 674). Nif. 
von √בצי „stehen, aufgerichtet sein“ (J 588). BB 91a. Nizbeth ist die Tochter des Adael und 
Mutter des König Davids, die in der Bibel jedoch namentlich nicht erwähnt wird.  
 
יתברוע Rabin < BH f. אתברוע n.f. √ אברוע + Femininsuffix י- (J 1058, DJBA 849). K: 
Tiername. BB 91a. 
Da der Name יתברוע in seiner Form f. ist, muss er den rabbinischen FN zugeordnet 
werden. יתברוע war Mutter von → יאלתמא und Großmutter des bibl. Haman. Da üblicherweise 
Matronyme selten waren, muss hier ein bestimmter Grund vorliegen. Möglicherweise war 
Hamans Großvater nicht jüdisch oder dessen Großmutter adliger Herkunft. Interessanterweise 
handelt es sich bei dem Tiernamen um ein unreines Geschöpf (s. Kapitel 2.2.2.2 Fauna). 
 
חַרֶשׂ Überfluss, evtl. „gedeihen lassen“ oder „Überfluss“ (Stamm 1967: 336). „Gedeihen, 
Überfluss“ oder aus dem akkad. „stolz, prächtig, herrlich sein“, meist als Attribut einer 
Gottheit (HALAT IV, 1262 f.). Evtl. von syr., sarab. Ś -R- H „errichten, verkünden“ (Zadok 
1988: 76). K: evtl. abstraktes Nomen. Ecclesiastes Rabba vii. 11. Eine weise Frau. 
Der rabbinischen Legende nach, hieß die Frau des Abel חַרֶשׂ. Diese aber in der Bibel 
unbenannte Frau aus der Stadt Abel (vgl. 2 Sam 20,16) wird generell als die weise Frau von 



















Für das Verständnis der biblischen und rabbinischen Frauennamen ist die 
Betrachtung ihres grammatikalischen Aufbaus notwendig. Denn die Form beeinflusst 
den Inhalt und die Bedeutung des Rufnamens. Die semitischen Namen lassen sich 
zunächst in die beiden Hauptgruppen Wortnamen und Satznamen segmentieren (vgl. 
Noth 1928: 12). Diese Einteilung wird auch von Zadok (1988), Fowler (1988) und 
Rechenmacher (1997) verfolgt (vgl. Albertz 2012: 251). Während die Wortnamen als 
appellative Nomina verstanden werden, sind Satznamen eigenständige Sätze: 
entweder Nominalsätze oder Verbalsätze. Die Elemente der Nominalsätze werden in 
einigen Fällen mit dem Vokal י verbunden, welcher jedoch nicht als 1. Person 
Singular verstanden werden darf. Dieser Vokal wird ḥiriq compaginis genannt und 
stellt ein besonderes grammatikalisches Affix dar, das in diesem Kapitel näher 
erklärt wird. Noth fügt der sprachlichen Struktur der semitischen Personennamen 
ebenso die Gruppe der Kurznamen bzw. Hypokoristika hinzu. Diese Abkürzungen 
können entweder leicht verändert sein als auch stark, so dass die Herleitung des 
originalen Namens herausfordernd ist (vgl. ebd.). Doch bevor das Augenmerk auf die 
unterschiedlichen Namenkonstrukte gelegt wird, wird zunächst ein kurzer Überblick 
über den grammatikalischen Aufbau der Frauennamen gegeben. Die nachfolgende 
Tabelle zeigt die Suffigierung der biblischen und rabbinischen Frauennamen an:  
 
1.1.1. Suffigierung  
 
 Biblische Frauennamen 
Rabbinische 
Frauennamen 
Possessivsuffix   
יא- יַרׇשׂ ,יאלתמא יארוהנ  
י- ,יִנוֹפְּלֶלְצַה ,יִמֳע נ יִבֲא   
Femininsuffix   
א-  ,א  רֲעַבּ ,אׇשׁורְיא  עושׁ  ,אבח ,ארטוח ,אתורח אמיא  
ה- 
 ,הׇהְלִבּ ,הׇליִלְדּ ,הׇניִדּ ,ה  ר̇בְדּ
 ,הׇפְּלִז ,הׇדובְז ,הׇסַּדֲה ׇלְגׇח ,ה
 ,הׇּב־יִצְפֶח ,הׇנַּח ,ה  אְלֶח ,הׇדּלֻח
 ,הׇדיִדְי ,הׇמימְיא ל הׇמׇחֻר  
הׇלְחַמ,   ,הׇכְּלִמ ,הׇאֵל ,הׇכֲעַמ
 ,הנחוי ,הנח ,המוח ,הרובד
 ,התאפנ ,הנורטמ 




 ,ה  לְגֶע ,ה  רֲענ ,הׇמֲע ַַֽנ ,ה  ע  נ ,ה  ד  ע
 ,ה  בוזֲע ,הׇפיֵע ,ה  ר  טֲע ,ה  סְכַע
 ,ה  פְּרׇע ,הׇרְפׇע ,ה נִּנְפּ ,ה  עופּ
 ,ה  לִּצ ,ה יְבִצ ,הׇר  פִּצ ,ה  עורְצ
ה יורְצ  ,ה  מואְר ,ה  עִצְק ,ה  רוטְק
 ,ה  פְּצִר ה  קְבִר ,ה  ר  שׂ ,ה  רֱאֶשׁ
 ,ה  רְפִשׁהׇצְרִת  
ַ ת- , תׇ- 
 ,תַמְשׇׂבּ ,תַפ  ט , תַלֲַח  מ,תׇרְפֶא 
ת  עְמִשׁ 
תנפצ , תליש  
 תֶ-  תֶמֶלֻּשְׁמ ,תֶכֶל  מַּה ,תרועמ תבצנ  
תו- תוֹעיִרְי  
תא -  אתְּשֻׁחְנ ,אתרמיא ,אתיבט ,אתלי אתרמ  
Maskulinsuffix   
ו-  ,ובייא וכיא  
םי- םיִשׁוח  
ן-  ,יינידוהי ןיישנ   
Theophore Endung   
הי-  
 ,ה יְדַעוֹנ ,הׇיִּדוֹה ,ה יִּחֲא ,ה יִּבֲא
ה יְלַתֲע 
 הירורב ,הירולב 
והי- ,והׇיְלׇכְי וה ַׇ֫יׇכיִמ   
Eine Form von לא לכימ לכימ 
Diminutivendung   
אי-  איירוג  
ַל- לַטומֲח  
Hypokoristisches Suffix   
י-  יוט  ,,ינבתרמ ,ינלה יצפ  
א-   
Adjektivsuffix   
תי- 
Evtl. auch יִבְּזׇכּ „Die 
Füllige“ da תיבזכ eine 
Variante ist. תיִרְמִשׁ   ,תיִגַּח
תיִמלְֺשׁ 
,תידוהי ,תימכרכ ,תיכולכל 
תיחמק  ,?צתינופלל  
Gentilizium   
תי- תיִדוהְי תידוהי 
יי-   יינידוהי 
Tab. 3: Suffigierung biblischer und rabbinischer Frauennamen 
  
Die Untersuchung des philologischen Aufbaus der biblischen und rabbinischen 
Frauennamen lässt erkennen, dass das Geschlecht der Namenträgerin nicht immer in 
ihrem Namen explizit erkennbar ist. So weisen die biblischen Frauennamen zum 
größten Teil keine eigene Femininform auf (vgl. Liwak 1994: 750). Bei genauerer 
Betrachtung des vorliegenden Namenmaterials werden allerdings differenzierte 
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Endungen bei dem Namenkatalog ersichtlich, der eingangs tabellarisch aufgelistet 
wurde. Die dazugehörigen Namen wurden mit den jeweiligen spezifischen Suffixen 
in Tab. 3 zum besseren Verständnis aufgeführt. Alle anderen Frauennamen der 
biblischen und rabbinischen Nomenklatur sind suffixlose Namen. 
Allerdings existiert kaum wissenschaftliches Material zur grammatikalischen 
Bildung besagter Frauennamen. Stamm diskutiert die Suffigierung der Frauennamen 
nicht und Noth deutet die meisten Suffixe der Frauennamen als hypokoristische 
Endungen (vgl. IPN 38–41). Nach Noth werden beispielsweise die Endung לׅיַ  oder  ל ַ
angefügt, wenn bei einer Kürzung vom zweiten Namenselement nur noch ein 
Konsonant erhalten geblieben sei, während das erste Element des Namens 
vollständig existiere. Dazu gehörten seinem Verständnis nach die biblischen 
Frauennamen  ִיַגיִבֲאל , לִי ַַ֫היִבֲא und ל  טיִבֲא. Diese Namen sähen wie Vollnamen aus, 
jedoch sollten ihre Endungen als hypokoristische Suffixe zu verstehen sein (vgl. 
Noth 40). Doch die vorliegende Untersuchung vertritt eine andere Auffassung: In 
den von Noth vorgeschlagenen Namen ist die Form -ajil immer ein Bestandteil der 
zweiten Wurzel und keineswegs als Suffix zu verstehen.  
 Ilan hält sich in den philologischen Erklärungen bedeckt. Dabei sind die 
Femininsuffixe für das Verständnis der Namen unerlässlich. Und auch der 
Indogermanist Bichlmeier schlussfolgert in seinen Studien, dass der semantische 
Gehalt von Suffixen für die Deutung der Propria ebenso berücksichtigt werden soll, 
wie die Wurzel eines Namens (vgl. Bichlmeier 2011: 81). Lediglich Zadok ordnet 
die biblischen Frauenamen den entsprechenden Suffixen zu, jedoch ohne genauer 
ihren Ursprung und die dazu benötigte Bedeutung zu erklären (vgl. Zadok 1988: 
168 f.). Im Folgenden werden die häufigsten Endungen der Frauennamen in den 
jeweiligen Kategorien näher erklärt: 
 
1.1.1.1. Possessivsuffix 
יא- : Dieses Suffix deutet auf das Possessivpronomen der 1. Person im Aramäischen 
hin (vgl. Marshall 2009: 6). Es wird angenommen, dass das Suffix יא- babylonisch 
und י- palästinisch sei (vgl. LJNLA I, 24). Nach Noth jedoch, ist -ai als 
Diminutivendung zu verstehen (vgl. IPN 40). Der Personenname יַרׇשׂ ist der einzige 
biblische Frauenname mit dem Suffix -ay. Das Suffix wurde bei frühen 
westsemitischen Frauennamen, wie amoritischen oder ugaritischen, angefügt. Dieses 
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archaische Suffix verschob sich später aus phonologischen Gründen vermutlich zum 
gebräuchlichen Femininsuffix ה- (Zadok 1988: 148). 
י- : fungiert als Marker im Hebräischen für das Possessivpronomen der 1. Person. 
 
1.1.1.2. Femininendung 
א- : Das Suffix א- ist die häufigste Endung bei den rabbinischen Frauennamen. Diese 
Endung ist ein typisch aramäischer Indikator in der Wortbildung. Allgemein kann 
das aramäische Suffix ebenso die hebräische Endung ה- ersetzen (vgl. ebd. 26). 
Allerdings steht א- auch für ein hypokoristisches Suffix. 
ה- : Offensichtlich das am häufigsten vorkommende Suffix der biblischen 
Frauennamen und das zweithäufigste Suffix der rabbinischen Propria ה-. So wird das 
finale ה- in der Regel gebraucht, um maskuline Nomina feminin zu markieren.  
ַת- , תׇ- : Diese Endung findet sich häufig im Arabischen und Akkadischen. Sie wird 
an gekürzten Namen angehängt und hat meist eine vokative Bedeutung (vgl. Noth 
38). Layton identifiziert das Suffix -at als archaisches, feminines Morphem (vgl. 
Layton 1990 220 f.). 
ֶת- : Als Konstruktusform bei zweisilbigen, kurzvokaligen Stämmen (vgl. 
Bauer/Leander 1965: 508). 
תו- : Die f. Pluralendung תו- erscheint einmalig in der biblischen Nomenklatur bei 
einem Frauennamen. Noth hingegen deutet sie als hypokoristische Endung, da auch 
Männernamen mit dieser Suffixform existieren (vgl. Noth 39). 
את- : Das Suffix את- entsteht im Aramäischen durch das Anhängen des א an die 
Konstruktusform (vgl. Marshall 2009: 6). 
 
1.1.1.3. Maskulinendung 
ו- : eine äußerst seltene Endung, die bei drei biblischen Männernamen vorkommt und 
einmal in Elephantine (vgl. Noth 38). Zahlreiche Ortsnamen enden im Hebräischen 
auf ו-. In einigen Personennamen ist ו- allerdings nach Bauer/ Leander eine 
hypokoristische Endung (vgl. Bauer/Leander 1991: 503).  
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םי- : Die Pluralendung םי- ist eigentlich m., wird jedoch selten auch bei Frauennamen 
genutzt (vgl. LJNLA I, 28). Der rabbinische Frauenname םיִשׁוח repräsentiert diese 
Form. 
ן- : -an und -on sind Diminutivendungen (vgl. Noth 38). Möglicherweise ist eine 
dieser Endungen beim rabbinischen Frauennamen ןיישנ aufgrund des vorangehenden 
Vokals י zu dem Suffix ן- komprimiert worden. Ob aber ןי in ןיישנ lediglich das 
aramäische Suffix der maskulinen Pluralform markiert, ist fraglich.  
 
1.1.1.4. Theophore Endung 
הי- : Hierbei handelt es sich um die theophore Kurzform des Gottesnamen הוהי.  
והי- : Ebenso verhält es sich mit diesem theophoren Element. 
ל- : Kurzform des theophoren Elements לא im speziellen Fall von לכימ. 
 
1.1.1.5. Diminutivendung 
אי- : Das Determinativsuffix der maskulinen Pluralform im Aramäischen lautet אי-. In 
der akkadischen Namengebung ist -ia ein Zärtlichkeitsaffix (vgl. Stamm 1939: 113). 
ַל- : Nach Stamm liegt in dem Namen לַטומֲח möglicherweise die Endung -ăl als 
Diminutivendung vor (vgl. Stamm 1967: 330). Es bleibt zu diskutieren, ob in diesem 
Fall ein Suffix vorliegt, oder ob das selbstständige לַט „Tau“ vorliegt. Nach Noth 
handelt es sich bei diesem Fall, ebenso wie bei לכימ, um eine Karitativendung (vgl. 
Noth 39). Allerdings versteht diese Untersuchung das Suffix ל- in לכימ als Kurzform 
des theophoren Elements לא. 
 
1.1.1.6. Hypokoristisches Suffix 
י- : Dieses Suffix verweist, wenn es sich nicht um das Possessivpronomen handelt, 
generell auf eine Kürzung des Personennamen (vgl. LJNLA I, 23 und Noth 1966: 
38).  
-יַ : Der qaṭlay Typ ist bei Kurznamen häufig, wie bspw. ’aḥzay, allerdings kann er 
auch bei ungekürzten Formen vorkommen, wie ḥadlay „fett, fleischig“ (Fowler 
1988: 150). Evtl. ist  ׇשׂיַר  aber auch eine Kurzform, und zwar die von (ו)הירש (IPN 
257: 191).  
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א- : Mehrkonsonantige Namen besitzen hin und wieder das Aleph als Suffix (vgl. 
LJNLA I, 25). Die theophoren Elemente בא und חא aber auch nicht theophore 
Elemente werden mit einem finalen א gekürzt (vgl. Fowler 1988: 159).  
 
1.1.1.7. Adjektivsuffix 
תי- : Diese finale Markierung wird von Ilan als Femininsuffix, das zuweilen auch bei 
maskulinen Personennamen angefügt wird, identifiziert (vgl. LJNLA I, 28). 
Grammatikalisch gesehen markieren die Suffixe י- und תי- aber insbesondere das 
nomen gentilicium, dass als Herkunftsangabe bei dem biblischen und rabbinischen 
Frauennamen תיִדוהְי zutrifft. Bei den anderen Namen verweist diese Endung auch auf 
eine adjektivische Funktion, um vor allem auf äußerliche Eigenschaften der 
Namenträgerin zu verweisen. Häufig wird תי- auch bei Abstrakta angefügt wie תירב 
„Bund“ und תישאר „Anfang“, seltener bei Konkreta wie תיחפצ „Kuchen“ (vgl. 
Bauer/Leander 1991: 505).  
 
1.1.1.8. Gentilizium 
תי- : Grammatikalisch gesehen, markieren die Suffixe י- und תי-, wie bereits erwähnt, 
das nomen gentilicium, das die Zugehörigkeit zu einem Volk, Stamm, Ort oder Land 
aufzeigt (Bauer/Leander 1991: 501). 
יי- : Das einmalige Suffix ist eine Verdoppelung des י, eine übliche Schreibweise der 
aramäischen Sprache. 
 
1.1.2. Tempus  
 
Bezüglich des Tempus der Frauennamen ist zu erwähnen, dass die Propria selten im 
Präsens erscheinen (rab. FN םיִשׁוח). Das punktuelle Präsens (vgl. Stamm 94) existiert 
in Fragesätzen. Der biblische Frauenname וה ַׇ֫יׇכיִמ „Wer ist wie Gott?“ gehört zu dieser 
Kategorie. Eine biblische und rabbinische Kurzform dazu ist לכימ, abgeleitet von 
לֵאׇכיִמ. 
Die mit Perfektformen gebildeten Personennamen sind in Israel schon früh 
belegt. Die gewöhnliche Wortstellung ist dabei Nomen – Verb. Weniger zahlreich ist 
das Konstrukt Verb – Nomen (vgl. IPN 20). Ein biblischer Frauenname dieser Art ist 
והׇיְלׇכְי „Jahwe versorgte“. Das häufigste Tempus in konkreten Satznamen, wie 
Danknamen, ist das Präteritum (punktual) (vgl. Stamm 93). Bei den Frauennamen 
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gibt es jedoch kaum solche Namen. Außer die beiden Kurzformen  ְמתֶמֶלֻּשׁ  im Sinne 
von „Gott hat ersetzt“ und רֶמ ַ֫ גּ in Bezug auf „Gott hat vollendet“ der Langform 
וה יְרַמְגּ. Im Perfekt existieren einige feminine Kurznamen, deren erstes Glied entfallen 
sein könnte. Ein Beispiel wäre der biblische Frauenname ה  ד  ע als mögliche Kurzform 
von zu הׇדׇעְלֶא „Gott hat geschmückt“. 
Häufige Namen dagegen sind Vertrauensnamen mit objektiver Aussage (vgl. 
Stamm 1939: 95). Denn „diejenigen, die die dauernden Beziehungen der Gottheit 
zum Menschen zum Inhalt haben, bedienen sich nicht des Verbalsatzes im Durativ, 
sondern des Nominalsatzes, wobei das Partizip […] eine ausgedehnte Verwendung 
findet, wie sie sonst weder in der Literatur, noch in der Umgangssprache zu belegen 
ist“ (vgl. ebd.). Demnach wird das Partizip gebraucht, um allgemeine Aussagen der 
Gottheit gegenüber auszudrücken. Diese Aussagen wiesen den „Charakter eines 
Erfahrungssatzes [auf], man kann ohne Störung des Sinnes ein „immer“ hinzufügen 
(vgl. Stamm 1939: 96). Biblische und rabbinische Frauennamen, die inhaltlich 
Vertrauensnamen darstellen, sind beispielsweise לֵאְבַטיֵהְמ „Gutes erweisend ist El“ 
oder הנחוי „Gott ist gnädig“. 
Satznamen im Futur sind im vorliegenden Katalog der Frauennamen nicht 
vorhanden. Bitt- oder Wunschnamen sind aber bei den akkadischen Frauennamen 
sehr häufig. In diesem Fall werden die Namen nach der Geburt gesprochen und 
drücken einen Wunsch gegenüber Gott oder dem benannten Kind aus. Meist lautet 




Biblische und rabbinische Frauennamen mit Personalpronomen der 1. Person 
Singular oder Plural sind nicht zu verzeichnen. Ein Possessivpronomen der 1. Person 
Singular existiert sehr wahrscheinlich bei dem rabbinischen Frauennamen יארוהנ mit 
der Bedeutung „Mein Licht“. Das mediale י der biblischen Frauennamen, die mit בא 
und חא gebildet wurden, weist vielmehr das ḥiriq compaginis auf, als dass der Vokal 
possessiv gemeint ist. Dieses Phänomen wird anschließend genauer erklärt. 
Für die 2. Person Singular und Plural existieren zwei biblische Beispiele. Der 
Verbalsatzname mit Imperativ יִנוֹפְּלֶלְצַה: „Beschatte mein Angesicht“ für Singular und 
der feminine Verbalsatzname mit Imperativ הׇיִּדוֹה „Preist den Herrn“ (Zadok 1988: 
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43) im Plural. Die 3. Person erscheint ebenso selten. Der symbolische Frauenname 
der Bibel הׇמׇחֻר א ל: „Nicht erbarmt“ ist 3. Person Singular Passiv. Der rabbinische 
Frauenname םיִשׁוח weißt die 3. Person Plural maskulin auf. Ebenso der biblische 
Frauenname תוֹעיִרְי mit der Femininendung der Pluralform. Zadok empfiehlt die 
Übersetzung „Zeltvorhänge“ (PIAP 109), Stamm hingegen sieht in תו eine 
hypokoristische Endung und übersetzt den Namen mit „Die Furchtsame“ (Stamm 




Wie eingangs bereits erwähnt, geht in der hebräischen Namengebung der biblischen 
und rabbinischen Umwelt nicht immer das Geschlecht des Kindes aus dem 
Rufnamen eindeutig hervor. Daher können Frauen Anthroponyme mit maskuliner 
Form besitzen und Männer Rufnamen mit femininer Struktur. So ist beispielsweise 
der rabbinische Frauenname יארוהנ auch als Männername belegt (vgl. LJNLA I, 15). 
Diese Tatsache ist auch in den geschlechtsneutralen Namen ersichtlich, die unter der 
Kategorie „Besonderheiten“ in Kap.3, Teil II genauer erläutert werden.  
 
1.1.5. Alte Kasusmarkierung 
 
1.1.5.1. Waw compaginis 
Während im Hebräischen Numerus und Genus mit spezifischen Suffixen markiert 
sind, werden die Kasus heute mithilfe von Präpositionen oder dem status constructus 
dargestellt. Doch in antiken Formen des Hebräischen existierten spezielle 
Kasusendungen, von denen eine Form möglicherweise in der femininen 
Nomenklatur vorzufinden ist. Die Rede ist von dem waw compagini, der alten 
Nominativ-Pluralendung -u, die eventuell im biblischen Frauennamen לטומח (vgl. 
Waltke/O’Connor 1990: 126 f.) vorzufinden ist. Ebenso in ליגובא, einer Variante von 
לִיַגיִבֲא. 
 
1.1.5.2. Ḥiriq compaginis 
Bei der Analyse der zusammengesetzten Personennamen in der hebräischen Bibel 
erscheint ein besonderes morphologisches Merkmal bei Nominalsatznamen: das 
ḥiriq compaginis. Dieses grammatikalische Element, das häufig mit dem 
possessivischen Suffix der 1. Person Singular oder dem hypokoristischen Suffix 
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verwechselt wird, ist in seiner Form ein י. Seinen Ursprung hat es in den frühen 
westsemitischen Personennamen (vgl. Layton 1990: 153). Es wird angenommen, 
dass es sich hierbei um eine veraltete Genetivendung handelt (vgl. Hunsberger 1969: 
49). Durch Parallelen in verwandten Sprachen wird diese Annahme bekräftigt. 
Dieser Bindevokal tritt bei dem ersten Element einer Phrasenkonstruktion auf. Außer 
bei Formen im status constructus erscheint das ḥiriq compaginis lediglich bei 
Partizipalbildungen. Das Anliegen besteht darin, der Komposition mehr Würde bzw. 
eine höhere Position zu verleihen. Teilweise erscheint diese veraltete Form bei 
poetischen Texten, wie den Psalmen. Karl Barth bemerkt die besondere Bedeutung 
des י in Komposita mit Verwandtschaftswörtern. Demnach übernehme es die 
Funktion, die enge Beziehung zwischen zwei Nomina eines status constructus zu 
betonen (nach Gesenius 1910: 252 f.). Nach Zadok ist in den folgenden israelitischen 
Frauennamen das ḥiriq compaginis erkennbar: לִיַגיִבֲא, לִי ַֽ  היִבֲא bzw. לִי ַַ֫היִבֲא, לי ִַ֫חיִבֲא, ל  טיִבֲא 
und יִלֱאעַב ֶַ֫שׁ . Auffällig ist, dass der Bindevokal tatsächlich hauptsächlich in Namen, 
die als erstes Element ein Verwandtschaftswort enthalten, auftritt (vgl. Zadok 1988: 
45). Interessanterweise gelte dies nach Zadok nicht für die Frauennamen ה יִּחֲא, םַע ַ֫ ניִחֲא 
und גַשׁיִבֲא. Ein grundsätzliches Argument, dass das ḥiriq compaginis als Bindevokal 
und nicht als Possessivpronomen fungiert, ist die Tatsache, dass „parallel names with 
an inverted order never contain an -i- after the same component, but rather in the 
same position (i. e. between the two components“, beispielsweise באילא und לאיבא 
ebd.). Zadok führt einen weiteren Grund für das Argument des Bindevokals an:  
„A stronger argument in favour of a connective -i- (and not a possessive 
pronoun) is the interchange -i/-Ø in the name of the same individual (e. g. 
רנ(י)  בא , םולש(י)  בא ) and the fact that LXX generally transcribe this -i- as -
ε- and not as -ι/η- (e. g. Αβεν(ν)ηρ, Αβεσσαλωμ)“ (ebd. 46).  
Ob das י ein ḥiriq compaginis oder ein pronominales Suffix ist, macht einen 
wesentlichen Unterschied bei der Übersetzung der Namen. Zur Verdeutlichung ist 
der Frauenname לִיַחיִבֲא hilfreich. Sollte das י ein ḥiriq compaginis sein, ist der Name 
mit „Vater der Kraft“ zu übersetzen. Ist der Vokal possessivisch gemeint, hieße der 
Name „Mein Vater ist Kraft“. Fowler reflektiert dieses Phänomen im Abschnitt 
„Difficult Forms“, wobei sie den Terminus ḥiriq compaginis nicht gebraucht. Jedoch 
spricht sie von dem häufig auftretenden qaṭlȋʼēl-Typus und bezieht sich damit auf 
den theophoren Männernamen לאידבא mit der Bedeutung „Servant of God“ (vgl. 
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Fowler 1988: 132). Aufgrund weiterer Namen dieser Form schreibt Fowler dem 
archaischen Morphem keine regelmäßige Funktion zu, sei es als Nominal-, Verbal- 
und Pronominalform oder als Konstruktusmarkierung. Vielmehr sei der Vokal 
lediglich ein Schlusslaut, der dem ersten Element eines theophoren Namens 
angehängt wird (vgl. ebd.: 134). Bei Nominalsatznamen mit Verwandtschaftswörtern 
versteht Layton jedoch das mediale י als pronominales Suffix. Als Beispiel führt er 
den Frauennamen  ִבֲאה יּ  an und begründet seine These mit dem häufigen Gebrauch des 
pronominalen Suffixes in Personennamen, die eine Komposition aufweisen. Die 
Existenz einiger Personennamen mit Verwandtschaftsbezeichnungen, die sowohl in 
der 1. als auch in der 2. Position erscheinen (z. B.: (ו)  היבא oder באוי), unterstreiche 
Fowlers Auffassung. Ebenso die fehlende Kongruenz bei Frauennamen zwischen 
erstem Element, das ein maskulines Verwandtschaftswort ist, und Geschlecht der 
Namenträgerin belege das Argument, das angehängte י weise auf ein pronominales 





Satznamen werden von Noth nicht auf ihre Form untersucht, sondern auch nach ihrer 
Bedeutung aufgeteilt (vgl. IPN 132–213). Dies ermöglicht ihre Klassifizierung in 
Bekenntnisnamen, Vertrauensnamen, Danknamen und Wunschnamen. Diese 
inhaltliche Zuordnung ist sehr flexibel und verbindet Namen mit ähnlich religiösen 
Aussagen (vgl. Albertz 2012: 251). Auch Stamm übernimmt diese Klassifizierung 
nach Inhalt und fügt dieser noch zusätzliche Untergruppen an. Dazu gehört 
beispielsweise die Gruppe der Ersatznamen, die später erklärt wird. Allerdings 
kritisiert er auch Noths Kategorie der Wunschnamen, die vielmehr Namen der 
Dankbarkeit und nicht Namen des Wunsches seien. Dies läge am alten Gebrauch des 
Imperfekts für die Vergangenheitsform (vgl. Albertz 2012: 251). Albertz fügt eine 
neue Gruppe der Personennamen an. Diese ist die Kategorie der Geburtsnamen, die 
als „situational criterion“ den Zeitpunkt der Geburt zuzuordnen sind. Insgesamt 
ordnet Albertz die hebräischen Personennamen folgenden sechs Gruppen zu: „Names 
of thanksgiving, names of confession, praise names, equating names, birth names, 
secular name“ (vgl. ebd. 253). 
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Satznamen sind im Kern Namen, die einen eigenständigen Satz darstellen 
(vgl. IPN 15). Hebräische Satznamen, die in der Regel zweigliedrig sind, werden in 
Nominalsatznamen und Verbalsatznamen aufgeteilt. Viele der zweigliedrigen 
Kompositionen besitzen dabei eine theophore Bedeutung. Stamm unterteilt in seiner 
Analyse der Frauennamen die Satznamen unter theophore und profane Satznamen 
(vgl. Stamm 1980: 311 ff.). Generell weist die Onomastik der Bibel eine hohe 
Anzahl von Satznamen auf (vgl. Bronner 1994: 68). Die biblischen Frauennamen mit 
religiösem Bezug sind beispielsweise לֵאְבַטיֵהְמ, ןׇדַּעוֹהְי und ה יְדַעוֹנ. Die religiöse 
Markierung der Frauennamen wird eingehend im Kapitel 2.1, Teil II Religiöser 
Aspekt erklärt. Demnach spielen gerade Satznamen bei der theophoren 
Namengebung eine wichtige Rolle (vgl. Mitterauer 2011: 57). Auffällig dabei ist, 
dass theophore Nominalsatznamen göttliche Eigenschaften ausdrücken und 
theophore Verbalsatznamen Dankesanliegen und Bitten offenbaren.  
Noth ist der Auffassung, die gewöhnliche Wortfolge bei den semitischen 
Personennamen sei Subjekt – Prädikat, was besonders die älteren Namen bestätigen 
würden. Diese Satzstellung befürwortet ebenso Zadok, die er der Periode der 
Wanderung zuschreibt. Jedoch macht seine Analyse der biblischen Nomenklatur 
offensichtlich, dass allgemein vermehrt Namen mit der Satzstellung Prädikat – 
Subjekt vorlägen (vgl. Zadok 1988: 21, 27). Auch Noth räumt ein, dass die 
umgekehrte Reihenfolge gleichermaßen belegt ist (vgl. IPN 17, 20). Fowler kritisiert 
Noth für seine syntaktische Abstraktion und konstatiert, die Position des Subjekts sei 
abhängig von dem jeweiligen theophoren Element. Auffällig ist, dass die 
jahwistischen Namen לא und הי meist in der zweiten Position, sprich Prädikat – 
Subjekt, erscheinen. Es verhält sich jedoch entgegengesetzt mit den theophor 
verwendeten Verwandtschaftswörtern. Diese befinden sich hauptsächlich in der 
ersten Position (vgl. Fowler 1988: 72). Bezogen auf die israelitischen Frauennamen 
bestätigen sich Fowlers Thesen. Bei den Namen והְי ַׇ֫כיִמ, לֵאְבַטיֵהְמ, ןׇדַּעוֹהְי, ה יְדַעוֹנ ,   והׇיְלׇכְי 
 ַב ֶַ֫שׁוֹהְי  ,  דֶבֶכוֹי , עַב ֶַ֫שׁיִלֱא  ,ה יִּחֲא und ה יִּבֲא finden sich tatsächlich die theophoren Elemente 
der Gottesnamen in 6 von 10 Fällen in der zweiten Person. Die Frauennamen ה יִּחֲא
םַע ַ֫ ניִחֲא ,  ה יִּבֲא ,יִבֲא ,לִיַגיִבֲא ,לִי ַֽ  היִבֲא bzw.  לי ִַ֫חיִבֲא  ,ל  טיִבֲא ,גַשׁיִבֲא zeigen auf, dass sich die 
Position der Verwandtschaftswörter durchgehend an erster Stelle befindet. Obgleich 
bei maskulinen Personennamen Ausnahmen existieren, so ist doch meist die 
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Wortfolge Subjekt – Prädikat bei theophoren Namen mit Verwandtschaftswörtern 





Nominalsatznamen bestehen aus einem Subjekt und einem Prädikatsnomen, wobei 
die Position des Subjekts nicht immer an erster Stelle sein muss und die prädikative 
Position variabel ist. Dies wird deutlich an dem maskulinen israelitischen 
Personennamen ךלמילא, der ebenso in der Form לאיכלמ existiert (vgl. Fowler 1988: 
71). Feminine Nominalsatznamen aus der Bibel lauten לֵאְבַטיֵהְמ, עַב ֶַ֫שׁוֹהְי, דֶבֶכוֹי, עַב ֶַ֫שׁיִלֱא, 
ה יִּחֲא, ה יִּבֲא, םַע ַ֫ ניִחֲא, ה יִּבֲא, לִיַגיִבֲא, לִי ַֽ  היִבֲא bzw. לִי ַַ֫היִבֲא,  ִַ֫חיִבֲאלי , ל  טיִבֲא und גַשׁיִבֲא. Ein 
Nominalsatzname mit Fragewort ist לֵאׇכיִמ bzw. וה ַׇ֫יׇכיִמ, wozu der biblische und 
rabbinische Frauenname לכימ als Kurzform dazu zu verstehen ist. Rabbinische 
Nominalsatznamen sind ןויצמלש, הירורב, יארוהנ und הנחוי. Häufig können Rufnamen 
dieses Typs als Vertrauensnamen verstanden werden (vgl. Stamm 1980: 312). Sie 
charakterisieren in der Regel Gott und preisen dessen Wesenszüge. Auf diese Art 
und Weise wird in einem Personennamen auf die Stärke, Macht oder Gnade Gottes 
referiert, die der Namengeber in einer persönlichen Situation erfahren und gespürt 
hat. Das biblische Anthroponym ןׇדַּעוֹהְי drückt beispielsweise „Gott ist Wonne bzw. 
Wohlleben“ (vgl. ebd. 313) aus. Und obwohl והְי ַׇ֫כיִמ das Interrogativum „Wer?“ 
enthält, ist es doch ein Vertrauensname, da hier der Ausruf „Wer ist wie Gott?“ als 




Die verbreiteste Form der Verbalsatznamen in semitischen Sprachen besteht aus 
„einer finiten Verbalform, Perfektum oder Imperfektum und einem Nomen als ihrem 
Subjekt“, wobei die syntaktische Reihenfolge variieren kann (IPN 20). Biblische 
Verbalsatznamen der Frauen sind יִוֹפְּלֶלְצַה („Beschatte mein Angesicht“) ohne 
direktes theophores Element, לֵאְבַטיֵהְמ („Gutes erweisend ist El“) und הׇמׇחֻר א ל „Nicht 
erbarmt“. Ursprünglich mögen folgende feminine Propria Verbalsatznamen gewesen 
sein: רֶמ ַ֫ גּ evtl. von „Jahwe hat vollendet“;   ְמתֶמֶלֻּשׁ evtl. von „Jahwe hat ersetzt“; בְזהׇדּו  
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„Jahwe (er) hat geschenkt“; evtl. auch הׇצְרִת von „Sie ist freundlich“. Rabbinische 
Verbalsatznamen sind הנחוי und הירורב. 
Verbalsatznamen drücken in der hebräischen Bibel vielfach religiöses 
Gedankengut aus (vgl. Fowler 1988: 89). Jedoch sind es bei den israelitischen 
Frauennamen lediglich diese Namen, die Gott definitiv charakterisieren: והׇיְלׇכְי: „הוהי 
kann/vermag“ und ה יְדַעוֹנ: „הוהי hat sich offenbart“. Sollte der biblische Name הׇיִּדוֹה 
feminin sein, ist er ebenso ein theophorer Verbalsatzname. Diese Propria können 
auch als Danknamen verstanden werden. Denn gerade bei dieser Form der 
Namengebung, wird aus einer bestimmten Erfahrung heraus der Dank gegenüber der 
Gottheit gezollt. Lob und Ehre dafür, dass Gott bewahrt oder ein Gebet erhört hat. 
Das Verb steht daher im Perfekt oder Imperfekt (vgl. Stamm 1980: 311).  
Bei Namen, die lediglich aus einer Perfektform oder einem Imperfektum 
bestehen, wird allerdings davon ausgegangen, dass das dazugehörige Nomen 
entfallen ist (vgl. IPN 22, 27). Dieses Phänomen der Kurznamen wird im Abschnitt 





Wortnamen sind syntaktisch gesehen appellative Nomina bzw. Appellativa, „deren 
Genus daher auch in der Regel durch die Person des Trägers und deren Kasus durch 
den jeweiligen Satzzusammenhang bestimmt wird“ (IPN 12). Ein Eigenname 
entwickelt sich in der Regel von einem Vorgänger, dem Appellativ, der ursprünglich 
eine bestimmte Klasse identifizierte. Zadok bezeichnet die Gruppe der Wortnamen 
als „Non-Compound Names“, die er wiederum in suffigierte Namen und nicht 
suffigierte Namen unterteilt (vgl. Zadok 1988: 64). Letztere bilden die Klasse der 
sogenannten „Ein-Wort-Namen“. Die meisten dieser Wortnamen, die Stamm 
Bezeichnungsnamen nennt, sind profaner Natur (vgl. ebd.). Noth betrachtet die 
Namen, die aus einem Nomen bestehen als die „ursprünglichste und natürlichste 
Namenform“ (IPN 12). In der Tat sind die ersten Namen der Menschen in der 
hebräischen Bibel Wortnamen (vgl. Adam, Eva, Abel und Kain). Diese Namen sind 
ausgesprochen produktiv und in allen semitischen Nomenklaturen vertreten (vgl. 
ebd.: 13). Allerdings ist zu diskutieren, ob dies wirklich der Fall ist. Und ob nicht 
 93 
 
diese Einwort-Namen nicht ursprünglich aus den Langformen entstanden sind, da in 
semitischen Nomenklaturen Satznamen sehr verbreitet sind.  
Zu den profanen Wortnamen werden beispielsweise Namen mit Bezug zur 
Tier- und Pflanzenwelt gezählt (Bsp. הרוֹבְדּ Biene) oder Namen mit Hinweisen zum 
mentalen oder physischen Zustand der Namenträgerin (Bsp. עיִרְיתוֹ  die Ängstliche). 
Gerade die Namen mit zärtlicher Intonation, wie „Bienchen“ oder „Vögelchen“, sind 
im übertragenen Sinne als Kosenamen zu verstehen werden. Beispiele für 
rabbinische Wortnamen sind אתיבט, הרפצ und אתרמיא. Ein suffigierter Wortname aus 
der rabbinischen Nomenklatur ist der Frauenname אתורח („vertrockneter Zweig“). 
Hier wurde an das Nomen תורח das Suffix א- angehängt, das als aramäischer 
Indikator zu verstehen ist (vgl. LJNLA I, 25). Zu den Wortnamen ist auch der 
Frauenname aus den rabbinischen Schriften יוט ([Garn] „spinnen“) zu zählen, der 
lediglich aus einem Verb besteht. Ebenso der rabbinische Frauenname ןותמ 
(„langsam, vorsichtig“), ein Adjektiv. Eine biblische Parallele ist der feminine 
Personenname הׇמֲע ַַֽנ, mit dem Suffix ה- am Adjektiv םענ („angenehm“). 
Möglicherweise ist hier das Subjekt aufgrund von Namenskürzung entfallen. 
Gleiches gilt für den rabbinischen Namen תנפצ („sie schaute hinauf“), eine 
Perfektbildung. Hier handelt es sich um ein suffigiertes Verb. Die Wurzel ןפצ 
bedeutet auf Hebräisch „aufschauen“.  
Im Vergleich zu profanen Wortnamen sind theophore Wortnamen selten. Diese 
sind in der Regel grammatikalisch gesehen Genetivverbindungen. Demnach sei ein 
Anthroponym mit Typus „Sohn/Tochter Gottes“ als israelitischer Name nicht 
vorzufinden (vgl. Liwak 1994: 750). Im Gegensatz dazu sind theophore 
Bezeichnungsnamen der Art „Sklavin bzw. Dienerin Gottes“ im Akkadischen und 
Ägyptischen aber ausgesprochen häufig (vgl. Stamm 1980: 321). Doch die 
vorliegende Untersuchung stellt klar, dass es sehr wohl einen biblischen als auch 
rabbinischen Frauennamen gibt, der diesem Typus des theophoren 
Bezeichnungsnamens entspricht. Die Rede ist von היתב „Tochter Gottes“, die Tochter 
des Pharaos. Der ägyptische Hintergrund der Namenträgerin kann als Grund dafür 
gesehen werden, weshalb dieser Name bei Noth, Stamm, Zadok und Ilan nicht 
aufgeführt wird. Allerdings ist eine Konversion der Namenträgerin gut möglich, da 
ihr Name ein klares jahwistisches Bekenntnis enthält. Zu dieser Art der Benennung 
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kann der Beiname des Königs Salomo – ה יְדיִדְי „Geliebter Gottes“ – gezählt werden 
(vgl. IPN 13). Eine Kurzform dieser theophoren Genetivverbindung ist in dieser 
Untersuchung der biblische Frauenname הׇדיִדְי. Damit wird auch deutlich, dass 
Wortnamen das Resultat von Kürzungen sein können und daher auch der Kategorie 





Dieser Abschnitt behandelt das Phänomen der Namenkürzung. Mit Hypokoristika, 
aus dem Griechischen hypokoristikón für Kurz- bzw. Koseform, werden in der 
Fachliteratur gekürzte Namen beschrieben. Sie unterscheiden sich von den 
vollständigen Formen, deren Namenselemente unberührt bleiben. Werden die Namen 
einer Kultur synchronisch analysiert, so werden drei Kategorien von Vornamen 
unterschieden: vollständige Formen, Hypokoristika und expressive Formen, wie etwa 
Kosenamen. Stilistisch gesehen, sind vollständige Formen neutral, während 
Hypokoristika vertraut und umgangssprachlich sind. Die Kosenamen sind expressiv 
und können ebenso gefühlsbetont sein. In der Regel haben die Kosenamen ihren 
Ursprung bei den hypokoristischen Formen und diese wiederum sind von den 
vollständigen Formen abgeleitet, wobei es auch hier Ausnahmen gibt (vgl. Beider 
2001, xxxi).  
Da jedoch hypokoristische Namen vom Ursprung her Kosenamen oder 
Diminutive sind, kritisiert Fowler die Verwendung dieses Terminus im allgemeinen 
Sinn für Kurznamen, zumal nicht bei allen Namen bewiesen werden könne, ob ein 
Kosename die anfängliche Form des Namens gewesen sei (vgl. Fowler 1988: 149). 
In der folgenden Untersuchung der israelitischen Frauennamen wird dessen 
ungeachtet der Begriff Hypokoristik jedoch allgemein für Kurznamen und 
Kosenamen genutzt, da ihn Gesenius, Koehler/Baumgartner, Zadok und Noth ebenso 
in diesem Kontext verwenden. 
Die Namenkürzung entsteht aufgrund von Vertraulichkeit und häufigem 
Gebrauch (vgl. IPN 37). Es ist keine Seltenheit, dass biblische Personen sowohl 
einen vollständigen als auch einen verkürzten Namen besitzen, wobei letzterer eine 
Abbreviation des ersten ist: „People were named both in full and in a hypocoristic 
form as early as the 1st half of the 2nd milenium B. C. (Zadok 1988: 9). Das 
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Vorhandensein der originalen Namensform ist hilfreich bei der Klassifikation eines 
Kurznamens. Die Mutter des jüdäischen Königs Hiskia ist in der hebräischen Bibel 
unter den Namen ה יִּבֲא und יִבֲא bekannt. Dies zeigt die Derivation der Kurzform יִבֲא 
von der Langform ה יִּבֲא. Existieren eine Kurzform und eine Langform für ein und 
dieselbe Person, so ist die Konklusion der Kürzung äußerst zuverlässig (vgl. Fowler 
1988: 150). Generell fehlt jedoch in den meisten Fällen die Ursprungsform, so dass 
ihre Herleitung herausfordernd und häufig spekulativ ist. Das wiederum führte zu 
„much oversimplification of this complex area of the Hebrew onomasticon“ (vgl. 
ebd. 153). Kurznamen sind in der Regel individuelle Namen. Diese stehen im 
Gegensatz zu den von den Erziehungsberechtigten gegebenen Namen, die sich in 
vielen Familien wiederholen können. Dies wird besonders in der Bibel deutlich. 
Während dort ca. 15.000 Personen aufgeführt sind, existieren lediglich rund 2.800 
unterschiedliche Namen (vgl. Beider 2001, xxx). Bei verkürzten Wort- oder 
Satznamen fehlen häufig die theophoren Elemente. Unter den biblischen 
Frauennamen existieren folgende mögliche Kurznamen: יִבֲא, א  רֲעַבּ ,  ִחֲאה יּ , רֶמ ַ֫ גּ, לַכיִמ, 
יִמֳע נ, ה  רֲענ, ה  ד  ע,  ַחהׇנּ ,  ִצה  לּ , הפיע, רתו , ב  ח  ר, א  עושׁ, תיִמוֹלְשׁ, ת  עְמִשׁ. Rabbinische Kurznamen 
sind möglicherweise תנפצ („achten, hinaufschauen“), לַכיִמ („Wer ist wie Gott?“), יוט 
(„spinnen“) und ןותמ („langsam, vorsichtig“).  
Der biblische Frauenname הפיע („umhüllt“) und die rabbinischen 
Frauennamen יוט („spinnen“), ןותמ (Adjektiv „langsam“) und תנפצ („aufschauen“) 
haben alle gemeinsam, dass sie aus einem flektiertem Lexem bestehen. Sie sind 
keine eigenständigen Wortnamen und auch keine vollständigen Satznamen, denn es 
fehlt ihnen ein Subjekt. Dies lässt auf ursprüngliche Satznamen schließen. 
Kürzungen am Namen fallen auf, wenn beispielsweise der Inhalt undeutlich ist. 
Die Bedeutung ist dann unklar und eine Herleitung des fehlenden Elements 
schwierig. Doch häufig sind noch einzelne Spuren entfallener Elemente zu erkennen. 
Generell existieren einige grundsätzliche Formen von Kurznamen in der hebräischen 
Nomenklatur:  
1. Die einfachste Art der Kürzung liegt vor, wenn von einem zweigliedrigen 
Namen ein Element entfällt und das erste Element unverändert bleibt. Es können 
aber sowohl das erste als auch das zweite Element einer Langform gekürzt werden 
(vgl. IPN 37). Ein Beispiel dafür ist nach Noth der biblische Frauenname א  רֲעַבּ. Das 
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erste Element ist offensichtlich Baal, wobei der Endkonsonant entfallen ist. Vom 
zweiten Namenselement blieb jedoch noch der Anfangskonsonant erhalten. Diese 
Kontraktion eines zweigliedrigen Namens führt zur der vorliegenden Kurzform, die 
dennoch die ursprünglichen Elemente beider Glieder andeutet (vgl. Noth 40). 
Allerdings orientiert sich die Untersuchung dieses Namens an der Interpretation von 
Zadok, der א  רֲעַבּ mit „Vieh“ übersetzt und nicht einen Zusammenhang mit dem 
theophoren Element Baal in Erwägung zieht (vgl. Zadok 1988: 81).  
2. Alleinstehende Perfektformen mit teilweiser veränderter Vokalisation sind 
ein weiteres Erkennungsmerkmal für vorangegangener Namenskürzung. Bei 
Kurznamen, die aus Perfektformen bestehen, verändert sich hingegen bei der 
Kürzung die Vokalisation. Das Vokalisationsschema hypokoristischer Namen sieht 
folgendermaßen aus: לֶטֶק, לוֹט  ק und seltener  ַקלוט  (vgl. IPN 38). 
3. Ein weiteres Erkennungsmerkmal für Kurz- bzw. Kosenamen ist die Existenz 
hypokoristischer Suffixe. Dazu gehören vor allem die Endungen -ā und -ī (vgl. IPN 
38), seltener die Endung -ō. Weiter hypokoristische Suffixe sind nach Noth -aj, -ān, -
ōn, -ām, -ōm, -at, -ōt, -al und bei weiblichen Personennamen bevorzugt -ajil (vgl. 
ebd. 39). Doppelte hypokoristische Endungen sind die Kombinationen von -ān + -ī 
und -āt + -aj. Vor einem dieser Suffixe können nur zwei Konsonanten eines 
dreiradikaligen Namens auftreten. Belegt sind auch Fälle, wo der zweite Konsonant 
verdoppelt wird. Interessant ist, wenn vor der hypokoristischen Endung vom zweiten 
Namenselement nur noch ein Konsonant erhalten geblieben ist, während das erste 
Element des Namens vollständig geblieben ist (vgl. ebd. 40). Im grammatikalischen 
Teil, der sich mit der Suffigierung auseinandersetzt, wird deutlich, dass jedoch nicht 
alle Endungen, die Noth als hypokoristisch identifiziert, zugleich auch auf 
Kurzformen hindeuten. Die mutmaßlichen ursprünglichen Namen einiger 
Kurznamen werden in dieser lexikalischen Untersuchung angegeben, wobei die 









2.1. Religiöser Aspekt 
 
2.1.1. Gottesbezug in der semitischen Namengebung 
 
Die in den Personennamen gewählten Gottesnamen offenbaren religiöse Konzepte, 
so dass das vorhandene Namenmaterial der Wissenschaft nicht nur philologische 
Erkenntnisse bietet, sondern auch Einblick in religiöse Zusammenhänge. Durch die 
Namengebung mit Gottesbezug sind immer auch religiöse Gedanken und Motive 
ersichtlich. So ist die Auswertung der religiös motivierten Namen eine interessante 
Forschungsdisziplin für religionsgeschichtliche Zusammenhänge (vgl. Mitterauer 
2011: 47). Dadurch werden Personennamen zu einer wichtigen Quelle der 
Religionsgeschichte (vgl. ebd.) und verschaffen damit religiös-kulturelle 
Interpretationsmöglichkeiten. In diesem Kapitel jedoch geht es vor allem und die 
Analyse der theophoren Bildungen der Frauennamen. Welche theophoren Namen 
existieren und welche theophoren Elemente am häufigsten gebraucht werden sind 
dabei diejenigen vordringlichsten Fragen, die nachfolgend beantwortet werden.  
Semitische Namen weisen eine Großzahl theophorer Namen auf. Wird in 
einem Personennamen Bezug auf eine Gottheit genommen, ist die Rede von 
theophoren Namen. Der Peripatetiker Klarchos unterschied erstmals zwischen 
onomata theophora und den onomata athea (Mitterauer 1995: 47). Die erste Gruppe 
bildet die theophoren Namen, während die zweite Gruppe, in dieser Untersuchung 
als Kategorie der profanen Namen bezeichnet, keinen Gottesbezug enthält. Generell 
ist ein theophores Element nicht nur ein Gottesname, sondern in der erweiterten 
Definition von Zadok auch ein göttlicher Beiname (wie etwa „Fels“), eine 
Verwandtschaftsbezeichnung oder ein heiliger Ort (vgl. Zadok 1988: 13). Eine 
ausführliche Untersuchung zu den theophoren Namen im Hebräischen präsentierte 
Fowler (1988). Sie stellt die gängigsten theophoren Elemente dar und vergleicht sie 
mit den anderen göttlichen Konzepten semitischer Onomastika, wie etwa Ugaritisch, 
Aramäisch und Akkadisch. Allerdings untersucht sie nicht speziell die Frauennamen 
auf ihren möglichen Gottesbezug.  
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Unter den Frauennamen der Bibel und der rabbinischen Schriften sind auf den 
ersten Blick im Vergleich zu den Männernamen deutlich weniger theophore Namen 
zu erkennen. Eine These besagt, dass möglicherweise dafür der Unterschied 
zwischen der Umgangssprache und der Sakralsprache in der jüdischen Tradition 
verantwortlich ist. Demnach existiert die Annahme, dass jüdische Töchter meist 
einen Namen aus der Umgangssprache des jeweiligen Umfelds erhielten, während 
Söhne einen kultbezogenen Namen auf Hebräisch bekamen. Dies sei auf das kultisch 
bedingte Aufgabenverständnis zurückzuführen, dass die öffentliche 
Religionsausübung den Männern zuweist: „Die universale Buchkultur der Männer ist 
deutlich abgehoben von der volkstümlich regionalen Subkultur der Frauen (vgl. 
Mitterauer 2011: 59). So wurde in den Männernamen die Kultsprache beibehalten, 
während Frauennamen sprachlich und stilistisch den umliegenden Sprachen, wie 
etwa Aramäisch, Griechisch, Latein oder Arabisch angepasst wurden. Auf diese 
Weise wurden jüdische Frauen- und Männernamen in der jüdischen Tradition 
sprachlich unterschieden (vgl. ebd.). In der vorliegenden Untersuchung jedoch wird 
davon ausgegangen, dass möglicherweise vielmehr theophore Frauennamen in der 
Bibel und der rabbinischen Literatur existieren, als ursprünglich angenommen. Denn 
die Kategorie der Kurznamen lässt erkennen, dass theophore Elemente zwar fehlen, 
die semantische Information der Wurzel jedoch ursprünglich im göttlichen Bezug zu 
finden ist.  
 
2.1.2. Übersicht der theophoren Namen 
 
Dieses Kapitel zielt darauf ab, die theophoren Frauennamen der Bibel und der 
rabbinischen Schriften aufzuzählen und ihre Struktur und Bildung zu untersuchen. 
Dabei stellt sich die Frage welche Gottesnamen in der besagten Nomenklatur 
vertreten sind. Doch bevor die einzelnen theophoren Typen vorgestellt werden, gibt 
zunächst eine allgemeine Tabelle einen Überblick über die theophoren Frauennamen. 
Hier wird deutlich, dass theophore Elemente sowohl in der Position des Präfixes als 
auch des Suffixes vorkommen (vgl. Fowler 1988: 29). Die folgende Tabelle zeigt 
sowohl die sicheren theophoren Elemente der Gottesnamen הוהי und לא als auch die 
Distribution der Verwandtschaftswörter חא (göttlicher Bruder) und בא (göttlicher 
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Vater), die theophor genutzt werden, an. Ebenso werden Besonderheiten aufgezeigt, 




Theophores Element Biblisch Rabbinisch 
Kurzform von הוהי  an erster Stelle   
Element והי  הְיעַב ֶַ֫שׁוֹ ,ןׇדַּעוֹהְי   
Element וֹי ידֶבֶכוֹ  הנחוי 
Kurzform von הוהי  an letzter Stelle   
Element והי הׇיְלׇכְיו ,והְי ַׇ֫כיִמ   
Element הי 
הוֹהׇיִּד ,ה יְלַתֲע , נה יְדַעוֹ ,  ִחֲאה יּ , 
 ִבֲאה יּ  
 ,הירורבהיתב  
Eine Form von לא an erster Stelle יִלֱאעַב ֶַ֫שׁ   
Eine Form von לא an letzter Stelle לכימ ,לֵאְבַטיֵהְמ 
Amat-illi יאלתמא ? 
לכימ 
Verwandtschaftsbezeichnung 
(immer an erster Stelle) 
  
חא   ִחֲאה יּ , םַע ַ֫ ניִחֲא   
בא 
 ִבֲאה יּ , יִבֲא, לִיַגיִבֲא, לִי ַַ֫היִבֲא, 
לִיַחיִבֲא ל  טיִבֲא, יִבֲאגַשׁ  
evtl. ובייא 
Besonderheiten   
Theophore hypokoristische Namen 
יִבֲא, רֶמ ַ֫ גּ, לַכיִמ, יִמֳע נ, ה  רֲענ, 
ה  ד  ע  ַחהׇנּ ,  ִצה  לּ , רתו , ב  ח  ר א  עושׁ, 
תיִמוֹלְשׁ  evtl   ַחתיִגּ , ִדְיהׇדי ,
 ְלִמהׇכּ , ת  עְמִשׁ 
evtl. תנפצ 
Indirekt theophor ינופללצה ינופללצ 
Heidnische theophore Elemente לֶב ֶַ֫זיִא, yamm in ם יְרִמ 
, זימרוה ארפיא, גנוד 
yamm in ם יְרִמ 
Heiliger Ort als theophores Element  ןויצמלש  










2.1.3. Theophore Elemente 
 
2.1.3.1. Abbreviationen des Tetragramms  
Die meisten der biblischen theophoren Frauennamen enthalten eine Derivation des 
Tetragramms הוהי, das die „ursprüngliche Form des israelitischen Gottesnamens“ 
darstellt (IPN 101). Zu ihnen gehören  ְיןׇדַּעוֹה , והְי ַׇ֫כיִמ, לֵאְבַטיֵהְמ, ה יְדַעוֹנ, והׇיְלׇכְי, עַב ֶַ֫שׁוֹהְי, 
דֶבֶכוֹי, עַב ֶַ֫שׁיִלֱא, ה יִּחֲא und ה יִּבֲא. 
Aufgrund des Wortspiels in Ex 3,14 und bekannten altchristlichen Zeugnissen 
ist die gebräuchlichste Aussprache des Gottesnamens הֶוְהַי. Mannigfache 
Diskussionen drehen sich um die Bedeutung dieses Namens. Dabei konzentrieren sie 
sich vor allem auf die Konjugationen der Wurzeln יוה und ייה, die „sein, existieren“ 
bedeuten. In den grammatischen Formen kal und hiph‘il bedeutet der Gottesname 
„Ich bin“ bzw. „bewirken/verursachen zu sein“, wobei letztere Übersetzung als 
Schöpfer verstanden wird (vgl. Hunsberger 1969: 51). Hypokoristische Bildungen 
der Personennamen und die Vermeidung der Aussprache des heiligen Gottesnamens 
führten zu Kurzformen des Tetragramms im alltäglichen Sprachgebrauch (IPN 101): 
„So fiel der vokalische Auslaut weg, und aus jahw entstand analog den 
katl-Formen von Stämmen tertiae waw die Form jāhū, die sich bei den 
Juden in Elephantine und auf gestempelten Krughenkeln aus Jericho und 
Jerusalem aus nachexilischer Zeit findet. Daraus wieder ist durch 
Wegfall des unbetonten auslaufenden u die Form הי entstanden, die 
bekanntlich an einigen späteren Stellen im A. T. und auf Krughenkeln 
aus Jericho und Jerusalem auftritt.“ (Ebd.: 104). 
Diese entstandenen Kürzungen „schaffen über den Namen Beziehung zu Gott, ja sie 
greifen sogar den tabuisierten Namen auf, ohne freilich dadurch das Namenstabu zu 
verletzen“ (Mitterauer 2011: 53). Denn in seiner vollen Form wird das Tetragramm 
in keinem israelitischen Personennamen verwendet. Das liegt an der Scheu vor der 
Aussprache des göttlichen Namens הֶוְהַי und der Kürzungstendenz in der 
namengebenden Gesellschaft (vgl. IPN 103). Demnach finden sich Kürzungen des 
Gottesnamens, die durch temporale und lokale Unterschiede begründet sind. Die 
Abbreviation והי erscheint an der betonten Stelle des Namens. Durch Auslassen des ה 
folgte Reduzierung auf die Formen וי und וֹי (vgl. ebd.), wobei letztere Form im 
Frauennamen דֶבֶכוֹי vorzufinden ist. Belege für die Verwendung der Kurzform וֹי sind 
sowohl in alten Schriften der hebräischen Bibel vorzufinden als auch auf den 
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samarischen Ostraka und auf einem hebräischen Siegel (vgl. ebd. 106). Die 
theophore Form וֹהי existiert in den Frauennamen עַב ֶַ֫שׁוֹהְי und ןׇדַּעוֹהְי. Durch die Elision 
des unbetonten Endvokals u und des auslautenden h entstand die häufig auftretende 
Form הי (in den Namen: ה יְדַעוֹנ, ה יִּחֲא, ה יִּבֲא), die in der postexilischen Periode in 
Palästina und Ägypten häufig gebraucht wurde. Dies beweisen die Chroniken in den 
Bibelbüchern Esra und Nehemia wie auch die elephantinischen Papyri (vgl. ebd. 
104 f.). In der Bibel existieren zahlreiche Namenträger, deren Namen in zwei 
unterschiedlichen Formen bekannt sind, sowohl mit dem Element והי als auch mit der 
Endung הי. Daraus wird geschlossen, dass auf הי endende Namen Kurzformen bzw. 
Hypokoristika von Namen sind, die והי als finale Form aufweisen (vgl. Zevit 1983: 
1).  
Das Element הי taucht bei den biblischen Frauennamen fünf Mal auf und ist 
damit das häufigste theophore Element. Unter den rabbinischen Propria existieren 
kaum sichere Frauennamen mit einer Form des Tetragramms. Die einzigen 
Anthroponyme dieser Kategorie sind תבהי  und הירורב. Sollte הירורב eine Verformung 
des lateinischen Personenamens Valuria sein, liegt hier kein theophorer Kontext vor.  
 
2.1.3.2. Der Gottesname לא  
In der hebräischen Bibel sind vermehrt Personennamen mit einer Form des 
Tetragramms als auch mit dem Element לא vorzufinden (vgl. Fowler 1988, 38). Zu 
den theophoren Elementen bei Frauennamen der hebräischen Bibel, die eine Form 
des Gottesnamens aufweisen, erscheint der Gottesname לא als Affix am seltensten. 
Von den 125 Namen mit לא als Bestandteil (vgl. Hunsberger 1969: 48) enthalten 
lediglich die folgenden beiden israelitischen Frauennamen diesen Gottesnamen 
sicher: עַב ֶַ֫שׁיִלֱא und לֵאְבַטיֵהְמ. Allerdings ist das finale ל des sowohl biblischen als auch 
rabbinischen Frauennamen לכימ ebenso als Kurzform des theophoren Namens לא, 
analog zu der Langform לאכימ, zu deuten. Anders sieht es Noth, der das Suffix -al in 
diesem Fall als Karitativendung versteht (vgl. IPN 39). Sollte der rabbinische 
Frauenname יאלתמא wirklich, wie in dieser Untersuchung angenommen, eine Form 
von Amat-illi „Magd meines Gottes“ sein, muss er auch der Kategorie der לא-Namen 




Der gemeinsemitische Terminus לא bedeutet Gott bzw. Gottheit. Besonders im 
westsemitischen und akkadischen Sprachgebrauch war er zunächst ein Appellativum 
für den höchsten Gott bzw. die höchste Göttin (vgl. HALAT 1967: 47). Daraus ist 
abzuleiten, dass die bezeichnete Gottheit nicht spezifiziert wird und nur durch den 
geschichtlich religiösen Kontext identifiziert werden kann (vgl. IPN 92). Jedoch 
wurde der appellative Gebrauch in der späteren Zeit eingestellt und לא formte 
aufgrund der הוהי-Monolatrie aber auch möglicherweise durch das Namenstabu von 
הוהי zum Nomen proprium, das dem einzigen wahren Gott galt (vgl. ebd.: 97 f.). Die 
Etymologie dieses Gottesnamens ist umstritten, wobei dessen wahrscheinliche 
Ableitung im Wort לוא („Kraft“) liegt. Denkbar ist ebenso die Grundbedeutung 
„Macht“ oder „Machthaber“ (vgl. IPN 82). Gegebenenfalls kann der Gottesname von 
der Wurzel הלא „Furcht“ oder „Objekt der Furcht“ deriviert werden (Hunsberger 
1969: 47). In der israelitischen Nomenklatur war das theophore Element לא zu 
Beginn der Königszeit gebräuchlich. Nach einem auffallenden Rückgang im Verlauf 
der Königszeit trat es erneut ab dem 7. Jahrhundert und besonders in der 
postexilischen Periode vermehrt auf (vgl. IPN 90). Vor der Königszeit besaßen die 
meisten Eigennamen das theophore Element לא als finales Element, während es zur 
Zeit des geteilten Königreiches verstärkt in erster Position verwendet wurde (vgl. 
Fowler 1988: 44). 
 
2.1.3.3. Verwandtschaftsbezeichnung 
Neben der sicheren Theonymen, existieren in semitischen Sprachen 
Verwandtschaftstermini mit theophorem Sinn. Mit Ausnahme der Nomina sacra 
können ebenso Verwandtschaftswörter als theophore Elemente in der israelitischen 
Anthroponymie auftreten. Die theophore Verwendung der 
Verwandtschaftsbezeichnungen בא und חא ist charakteristisch für das 
„Nordsemitentum“ (vgl. IPN 66). Das liegt daran, dass das „Verhältnis von Gott und 
Stamm als das der Blutsverwandtschaft gedacht war“ (IPN 74). Somit wird Gott als 
der Stammesvater, also בא verstanden, während der Stammesbruder חא genannt 
wurde (vgl. ebd. 75). Dieses Verständnis beschreibt eine persönliche familiäre 
Beziehung zwischen Gott und dem Stamm: 
„Der alte Stammesgott bekam unter veränderten Kulturverhältnissen ein 
neues Wesen oder verschmolz mit anderen übernommenen Gottheiten 
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[…] In Israel verstand man dann in den Personennamen unter den 
appellativen Gottesbezeichnungen Av und Ach gewiss keinen anderen 
als Jahwe“ (IPN 75).  
Wenn בא und חא Subjekte im Namen sind, dann sind sie ohne Zweifel theophor (vgl. 
ebd. 69). Generell werden diese beiden Verwandtschaftsbezeichnungen mit 
denselben Elementen verbunden, wie unbedingt sichere theophore Elemente (vgl. 
ebd. 69). Interessant ist, dass die grammatikalische Struktur der Namen, deren 
theophoren Elemente Verwandtschaftswörter sind, sich von den jahwistischen 
Namen unterscheidet. Während erstere meistens die Form von Subjekt + Prädikat 
einnehmen, haben letztere den Aufbau Prädikat + Subjekt (vgl. Zadok 1988: 21). 
Diese These bestätigt sich in den Fällen: ה יִּבֲא, יִבֲא, לִיַגיִבֲא, לִי ַֽ  היִבֲא bzw. לִי ַַ֫היִבֲא, לִיַחיִבֲא, 
ל  טיִבֲא, גַשׁיִבֲא. Bei den biblischen jahwistischen Frauennamen ist das Subjekt meist 
aber nicht immer an zweiter Stelle: הְיןׇדַּעוֹ , הְי ַׇ֫כיִמו , נ  יְדַעוֹה , הׇיְלׇכְיו , הְיעַב ֶַ֫שׁוֹ , י ֶבֶכוֹד ,  ִחֲאה יּ ,  ִבֲאה יּ  
und ה יְלַתֲע.  
Es ist festzustellen, dass die Verwendung femininer Verwandtschaftswörter, 
wie םא (Mutter) oder תוחא (Schwester), ausschließlich in der akkadischen 
Nomenklatur existiert (IPN 71). In der hebräischen Nomenklatur tauchen diese nicht 
auf, obgleich Frauengestalten wie Rahel nach 1 Sam 10,2 und Jer 31,15 verehrt 
wurden (vgl. van der Toorn 1996: 229).   
Eine Form des Gottesnamens ist ohne Zweifel ein theophores Element. Jedoch 
werden Verwandtschaftswörter als göttliche Elemente in der hebräischen 
Nomenklatur mitunter angezweifelt. Während Noth und Zadok in den 
Verwandtschaftswörtern Bezeichnungen für Gottheiten verstehen (vgl. IPN 71 und 
Zadok 1988: 13), vertritt van der Toorn eine völlig andere Meinung. Seiner Ansicht 
nach handelt es sich bei den theophor verwendeten Verwandtschaftswörtern in den 
Personennamen um vergöttlichte Vorfahren. Diese seien ein Beweis für die Existenz 
eines frühen semitischen Ahnenkultes. Demnach drücken die Anthroponyme mit den 
jeweiligen Verwandtschaftswörtern den Respekt und die Abhängigkeit der 
Hinterbliebenen gegenüber ihren Verstorbenen aus. Diese vergöttlichten Verwandten 
schützen ihrerseits die Familienmitglieder auf Erden und sind für deren Wohlergehen 
verantwortlich (vgl. van der Toorn 2006: 228 ff.). Hess vertritt die Ansicht, diese 
Namen seien teilweise sowohl im Hinblick auf den Ahnenkult als auch metaphorisch 
verwendet worden, um besondere Beziehungen zwischen Gott und dem Verwandten 
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auszudrücken (vgl. Hess 1998: 172). Ob dieses Verständnis gerechtfertigt ist, bedarf 
einer ausführlichen Studie und bleibt an dieser Stelle unbeantwortet. 
Bei den israelitischen Frauennamen erscheinen die 
Verwandtschaftsbezeichnungen בא und חא, die den Hinweis auf den Gott Israels 
enthalten (vgl. Fowler 1988: 44), in folgenden weiblichen Personennamen: ה יִּחֲא, 
םַע ַ֫ ניִחֲא, ה יִּבֲא, יִבֲא, לִיַגיִבֲא, לִי ַֽ  היִבֲא bzw. לִי ַַ֫היִבֲא, לִיַחיִבֲא, ל  טיִבֲא, evtl. ebenso גַשׁיִבֲא. Bei den 
rabbinischen Frauennamen hingegen existiert möglicherweise nur ein einziger Name 
mit einem Verwandtschaftswort und dieser lautet ובייא. Der ebenso als Männername 
belegte Name bedeutet wahrscheinlich „Wo ist Vater?“. Dieser interrogative 
Rufname drückt die Suche nach Gott als den Vater aus. Andererseits kann er auch 
ein Ersatzname für ein Kind sein, dessen Vater verstorben ist. 
Das Verwandtschaftswort בא ist in sechs bzw. sieben Frauennamen enthalten 
und damit das am häufigsten auftretende Verwandtschaftswort in der femininen 
Nomenklatur der hebräischen Bibel. Das Auftreten von בא als theophores Element in 
der israelitischen Namenforschung zeigt ein Verhältnis zu anderen theophoren 
Formen von 1 : 20 (vgl. ebd.). Da die hebräische Bibel um die 104 Frauennamen 
aufweist, von denen etwa sechs Frauennamen das Element בא enthalten, wobei 
lediglich zwölf Frauennamen theophor sind, steigt das prozentuale Vorkommen in 
diesem Fall (etwa 1 : 2), wenn בא theophor gemeint ist. Dies ist nicht immer klar zu 
beantworten, wie der Name לִיַחיִבֲא („Mein Vater ist Kraft“) verdeutlich: Zum einen 
kann der leibliche Vater gemeint sein, dem Kraft zugesprochen wird, zum anderen 
kann ebenso Gott als die Kraft in Person gemeint sein. Während Noth die 
zusammengesetzten Namen, deren Subjekt ein Verwandtschaftswort ist, als theophor 
bewertet, klassifiziert Stamm diese vorwiegend als profane Personennamen. Findet 
Stamm Entsprechungen bei den sicher theophoren Namen, so spricht er 
Verwandtschaftswörtern religiöse Bedeutung zu. Da analog zum Personennamen 
לטיבא der Name לטוהי existiert, ist das Verwandtschaftswort בא in diesem Beispiel 
seiner Interpretation nach theophor. Das Gleiche gilt für ה יִּבֲא und dem 
entsprechenden Kurznamen יִבֲא aufgrund der Parallele im göttlichen Namen הילא 
(vgl. Stamm 1980: 66). Anders verhält es sich mit den Frauennamen לִיַגיִבֲא, לִי ַֽ  היִבֲא 
bzw. לִי ַַ֫היִבֲא, לי ִַ֫חיִבֲא und גַשׁיִבֲא, da zu diesen keine sicher theophoren Entsprechungen 
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bestehen (vgl. ebd.: 66 f.). Jedoch ermittelt Noth für den Namen לִיַחיִבֲא das sicher 
theophore Gegenstück ליחוהי, das auf einem Siegel bezeugt ist (vgl. IPN 70). 
Das theophor verwendete Element חא erscheint in israelitischen Namen der 
hebräischen Bibel 36-mal als Präfix und lediglich 7-mal als Suffix (vgl. Fowler 1988: 
47). Bei den Frauennamen findet sich diese Verwandtschaftsbezeichnung nur in den 
Namen ה יִּחֲא und םַע ַ֫ ניִחֲא wieder, in beiden Fällen als Präfix. Allerdings stellt sich auch 
bei diesem Verwandtschaftswort die Frage nach dessen vergöttlichten Rolle in 
Personennamen. Ist dieses Affix allzeit theophor gemeint oder nimmt es inhaltlich 
gelegentlich eine profane Position ein? Um diese Frage zu klären, verwendet Stamm 
erneut die sicher theophoren Entsprechungen zu den jeweiligen Namen. Während 
ה יִּחֲא für ihn gewiss theophor ist aufgrund der Entsprechung von הילא und ה יִּבֲא (vgl. 
Stamm 1967: 315), so ist der Name םַע ַ֫ ניִחֲא („Mein Bruder ist Freundlichkeit“) 
keineswegs religiös zu verstehen, da hierzu keine theophore Analogie existiert (vgl. 
Stamm 1980: 67). Ein völlig anderes Verständnis legt Noth zugrunde, der in diesem 
Namen eine Charakteristik Gottes versteht (vgl. IPN 166). Noth betont, dass „בא und 
חא als Subjekte ohne Zweifel theophore Elemente sind“. Dies begründet er mit einer 
„Zusammenstellung, die zeigt, dass בא und חא mit Vorliebe mit denselben Elementen 
verbunden erscheinen, wie andere, unbedingt sichere theophore Elemente“ (ebd.: 
69). Allerdings erscheint in seiner unvollständigen Zusammenstellung lediglich ein 
Frauenname. Somit bleibt ungeklärt, ob alle israelitischen Frauennamen, die mit den 
Verwandtschaftswörtern בא und חא gebildet wurden, auch theophor gemeint sind. 
Es ist grundsätzlich interessant, dass bei den biblischen Frauennamen das 
Verwandtschaftswort בא beliebter erscheint, als חא. Ob dies zufällig ist, ist mehr als 
fraglich. Auf jeden Fall ist festzustellen, dass diese beiden theophor verwendeten 
Elemente in der ersten Position des Satznamens erscheinen. Anders als bei den sicher 
theophoren Formen des Tetragramms und des Gottesnamens, wo diese auch in ihrer 




Neben den Personennamen, die als göttliche Elemente die Gottesnamen oder ein 
Verwandtschaftswort beinhalten, existieren noch solche, die auf den ersten Blick als 
ungewöhnliche oder indirekte theophore Namen zu erkennen sind. Dazu gehören die 
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seltenen biblischen und rabbinischen Frauennamen mit einer Form von Baal, Melech 
und Zion, die scheinbar eine theophore Intention offenbaren. Eine andere Gruppe 
besonderer Namen sind die hypokoristische theophoren Anthroponyme, deren 
ursprünglich verwendete göttliche Elemente durch Kürzungen im Sprachgebrauch 
entfallen sind. Sicher sind diese nicht zu bestimmen, da jedoch einige analoge 
Beispiele und Parallelen existieren, könnten hier tatsächlich theophore Namen 
vorliegen, obwohl das jeweilige göttliche Element fehlt.  
 
2.1.4.1. Weitere theophore Elemente 
In der jüdischen Namenkunde sind es vor allem der Gottesname לא und Formen des 
Tetragramms הוהי, die in theophoren Namen erscheinen, jedoch existieren vereinzelt 
weitere göttliche Elemente in diversen Namen: 
„Von den 673 von Fowler (1988) ohne Chr gezählten theophoren 
Einzelpersonennamen enthalten 371 das Element JHWH, 163 El, 12 
Baal, 3 Shaddai, und nur 14 als PN von „other deities“ identifizierbare 
Elemente, d. h. die überwältigende Mehrzahl der in hebräische PN 
vorkommende thE ist zumindest monothistisch interpretierbar. (vgl. 
Willi-Plein 1995: 871). 
Weitere theophore Elemente in der Nomenklatur dieser Untersuchung sind 
möglicherweise yamm und melek. Das heidnisches Element yam scheint im sowohl 
biblischen als auch rabbinischen etymologisch unsicheren Frauennamen Miriam zu 
existieren. Wenn die Komposition aus Adjektiv + göttlicher Name besteht, dann 
lautet die Bedeutung „Yamm ist stark“ (vgl. Zadok 1988: 52, 122).  
Der Gottesname Baal steckt nach Noths uns Stamms Auffassung in entstellter 
Form im biblischen Frauennamen א  רֲעַבּ (vgl. IPN 40, Stamm 1980: 321) Hier ist das 
erste Element offensichtlich Baal, wobei der Endkonsonant entfallen ist. Wobei 
Zadok allerdings diesen Frauennamen mit „Vieh“ übersetzt (vgl. Zadok 1988: 81) 
und diese Deutung auch in dieser Arbeit unterstützt wird. Das theophore Element 
Baal muss in der Namengebung nicht unbedingt heidnisch genutzt worden sein:  
„El and Baal are both ambiguous. Baal is the name of the Canaanite 
storm god, but it is also the divine appellative ‘lord/master’ and may refer 
to Yahweh (Tigay 1986: 14; Ahitu 2008: 328).  
Sowohl Saul, als auch David (Davids Sohn hieß Baaliada) hatten Kinder, deren 
Namen jahwistisch und baalistisch waren (1 Chr 14,7). Ob der biblische Frauenname 
לֶב ֶַ֫זיִא mit Baal zu verbinden ist, bleibt hypothetisch. Allerdings ist zu erwähnen, dass 
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dieser Rufname Parallelen zum Punischen לבזאלעב (Gesenius 1987: 45) aufweist. 
Genauso unsicher verhält es sich mit dem biblischen Frauennamen הׇּב־יִצְפֶח. Im 
Phönizischen existiert der theophore Männername לעבצפח (vgl. ebenso Gesenius 
2013: 381), der „Wohlgefallen des Baal“ bedeutet. Könnte הׇּב־יִצְפֶח womöglich eine 
Kurzform von לעבצפח sein? 
Ob melek ein theophorer Name ist oder eine Standesbezeichnung, ist zu 
hinterfragen. In der Tat klassifiziert Zadok ךלמ und ךלִמ als theophore Elemente (vgl. 
Zadok 1988: 88, 65). Allerdings schreibt er dem biblischen Frauennamen  ְלִמהׇכּ  den 
göttlichen Charakter nicht zu, obwohl die Wurzel dieses Namens offensichtlich ךלמ 
lautet und übersetzt ihn mit „Königin“ Zadok 1988: 88). Obwohl Fowler biblische 
Namen mit dem Element ךלמ diskutiert, führt sie den Frauennamen  ְלִמהׇכּ  in ihrer 
Analyse nicht auf. Generell kommt sie zu dem Entschluss, dass Kompositionen mit 
ךלמ in den meisten Namen als göttliche Appellation für die Gottheit gebraucht 
wurden (vgl. Fowler 1988: 53). Wie es sich speziell bei dem Frauennamen  ְלִמהׇכּ  
verhält, bleibt zu diskutieren. Vielleicht ist der feminine Wortname  ְלִמהׇכּ  auch eine 
Kurzform des theophoren Namens היכלמ (1 Chr 9,12).  
Ein sicher theophorer und heidnischer Name ist זימרוה (IPNB No 33, vgl. 
LJNLA IV, 224). Dieser iranische Name existiert im rabbinischen Proprium זימרוה 
ארפיא. Allerdings gibt es Zweifel, ob es sich bei dieser Person um eine jüdische Frau 
handelt. 
Gemäß Zadoks Definition gehören zur Kategorie der theophoren Elemente auch 
Namen heiliger Orte (vgl. Zadok 1988: 13). Dies wäre der Fall bei dem rabbinischen 
Frauennamen ןויצמלש, der mit Zion auf die Heilige Stadt Jerusalem verweist. Im 
Frauennamen ןויצמלש könnte Zion dementsprechend eine theophore Rolle einnehmen. 
 
2.1.4.2. Hypokoristische theophore Namen 
Wie bereits im Kapitel über die Kurznamen erläutert, existiert neben den Wort- und 
Satznamen die Gruppe der Kurznamen. Diesen hypokoristischen Namen fehlen die 
jeweiligen ursprünglichen Elemente, die nicht immer ermittelt werden können. Da 
allerdings in vielen Fällen ähnliche Langformen belegt sind, ist es möglich, sich bei 
der Interpretation der Kurznamen an diesen analogen Beispielen zu orientieren. Die 
„Verkürzung durch Fortlassen des theophoren Elements“ ermöglicht allerdings auch 
eine bewusste Art von Doppeldeutigkeit:  
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„das beim Vollnamen vom Gott ausgesagte Prädikat kann sich in der 
Verkürzung auch auf den Namenträger beziehen. ‘Retter’, ‘Helfer’, 
‘Beschützer’ heißt wohl ursprünglich der Gott, aber er lässt sich auch 
vom Kinde aussagen“ (Stamm 1939: 114 f.). 
Allerdings ist bei der Herleitung der originalen Langform einer Kurzform Vorsicht 
geboten: „Attempts to suggest an original full form from the many extant short forms 
are, on the whole, purely speculative“ (Fowler 1988: 149). In vielen Fällen ist das 
fehlende Element ein Gottesname, das im Laufe der Zeit weggelassen wurde. Die 
eingangs aufgeführte Tabelle 4 stellte diese möglichen biblischen theophoren 
Kurznamen vor: יִבֲא, א  רֲעַבּ, רֶמ ַ֫ גּ, הׇניִדּ, לַכיִמ, יִמֳע נ, ה  רֲענ, ה  ד  ע,  ַחהׇנּ ,  ִצה  לּ , רתו , ב  ח  ר, א  עושׁ, 
evtl. תיִמוֹלְשׁ ,   ַחתיִגּ ,הׇדיִדְי  , ְלִמהׇכּ und ת  עְמִשׁ.  
יִבֲא : Ein Beispiel für das Vorhandensein der Kurzform zu einer entsprechenden 
Langform ist der biblische Name der Mutter des Hiskia (2 Kön 18,2; 2 Chr 29,1). In 
diesem Fall ist die Kurzform יִבֲא von ה יִּבֲא ganz klar in ihrem Ursprung theophor 
gemeint. 
א  רֲעַבּ : Der Gottesname Baal ist nach Stamm wahrscheinlich im biblischen 
Frauennamen א  רֲעַבּ zu finden. Allerdings ist ריִעְב ein Ausdruck für Vieh und daher 
versteht diese Untersuchung diesen Frauennamen als Tiernamen (vgl. Zadok 1988: 
81; J 182). 
רֶמ ַ֫ גּ : Langform וה יְרַמְגּ wahrscheinlich (HALAT 1967: 190, ebenso Gesenius 1987: 
223 und Fowler 1988: 162). 
הׇניִדּ : Möglicherweise ist der m. PN לאינד die Langform von הׇניִדּ. Allerdings fehlen 
dazu Belege. 
 תיִגַּח : Die Langform kann ursprünglich theophorer Natur sein. Denn in der Bibel 
existiert der männlich Personenname Haggiah (1 Chr 6,30). Dieser bedeutet „Fest 
Gottes“. Ein Kurzname dazu könnte der biblische Name Haggi sein (Gen 46,16). 
בְזהׇדּו  : „Die Geschenkte“ Kurzform des dazugehörigen Satznamens והידבז „Jahwe hat 
geschenkt“ (vgl. Stamm 1980: 322).  
הבֻח  : Vgl. den biblischen Männernamen Pass. Imp. 3. P. Sg. Yәḥubbāh in 1 Chr 7,34 
(vgl. ebd.135). Ist הבוח ein Hypokoristikum des theophoren Namens הבוהי? (vgl. 
Zadok 1988: 151). 
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הׇנַּח : Stamm versteht den Personennamen  ַחהׇנּ  ferner als Kurzform von ה יְנַנֲח und ן נ  חוֹי. 
(vgl. Stamm 1967: 33); ein Standpunkt, den Noth gleichermaßen vertritt (vgl. IPN 
187). 
לכימ : Die originale Version לֵאׇכיִמ lautete übersetzt „Wer ist wie Gott?“. Allerdings 
wurde dieser theophore Satzname im Laufe der Zeit gekürzt und das Theonym 
entfiel. 
תֶמֶלֻּשְׁמ : Ein dazugehöriger theophorer Satzname ist והימלש„Jahwe hat ersetzt“ (vgl. 
Stamm 1980: 322). 
יִמֳע נ : Da häufig die Wurzel םענ mit Gottheiten in Verbindung gebracht wird, 
erscheint die Annahme יִמֳע  נ ist eine Kurzform sehr plausibel (vgl. Campbell 1975: 
53). 
ה  רֲענ : „Mädchen“ (Stamm 1967: 327). Dieser Personenname könnte ein 
Hypokoristikum des theophoren Männernamen הׇיְרַעְנ: „Knecht, Knappe Jahwes“ sein 
(Stamm, Zadok 1988: 81). 
ה  ד  ע : Falls hebräisch, dann Kurzform zu הׇדׇעְלֶא (vgl. HALAT III, 746). „Er (Jahwe) 
hat geschmückt), [ו] הׇיׇדֲע (Gesenius 2007: 924).  
ה לְגֶע : Evtl. Kurzform von וילגע „Kalb Gottes“? Denn im größeren Kontext wurde 
„die Gottheit unter dem Bilde eines Tieres vorgestellt“ (IPN 151).  
ה  לִּצ: Eine Kurzform zu לֵצ + hypokoristischer Endung -ā mit der Bedeutung „(im) 
Schatten, Schutz (der Gottheit)“ (Gesenius 2009: 1117) 
א  עושׁ : Der belegte Männername עושוהי ist möglicherweise die Langform von א  עושׁ. 
Oder die Männernamen אעושיבא und אעושילא (vgl. Stamm 1980: 321). 
תיִמוֹלְשׁ : Kurzform des profanen Nominalsatznamens םוֹל  שׁיִבֲא: „Mein Vater ist 
unversehrt (Unversehrtheit)“ (Stamm 1967: 320). Stamm versteht Av in diesem Fall 
nicht theophor, wenn jedoch damit der göttliche Vater gemeint ist, ist תיִמוֹלְשׁ 
theophore Kurzform. 
ת  עְמִשׁ : Kurzform des Verbalsatzes von 3. P. m., Kal Perfekt עמשׁ + Femininsuffix -at 
„(DN) has heard“ (Layton 1990: 218 f.).  
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תיִרְמִשׁ : Kurzname eines theophoren Verbalsatznamens, welchen Stamm allerdings 
nicht angibt (vgl. Stamm 1980: 319). Generell existiert der Männername (ו) הירמש 
(vgl. IPN 259).  
ב  ח  ר : Ursprünglich kann demnach die Bedeutung ה ַׇ֫יְבַחְר existiert haben (vgl. Stamm 
1967: 336).  
 
Rabbinische Beispiele sind: 
 
הבֻח : Ist הבוח ein Hypokoristikum des theophoren Namen הבוהי (1 Chr 7,34)? 
לכימ : Die originale Version  ׇכיִמלֵא  lautete übersetzt „Wer ist wie Gott?“. Allerdings 
wurde dieser theophore Satzname im Laufe der Zeit gekürzt und das Theonym 
entfiel. 
תנפצ : Unter den rabbinischen Frauennamen ist vermutlich theophor gemeint Denn 
תנפצ könnte eine Kurzform zu dem biblischen Männernamen הינפצ „den Gott 
versteckte/verteidigte“ (G 716) sein.  
 
Schließlich ist noch die Besonderheit der indirekt theophoren Namen zu erwähnen. 
Diese Untersuchung schreibt den biblischen Frauennamen ינופללצה und den in der 
rabbinischen Literatur in der Variante תינופללצ vorkommenden Satznamen dieser 
Gruppe zu. Dieser Name ist auf jeden Fall indirekt theophor, da Gott als schützender 
Schatten in der Bibel charakterisiert wird (vgl. Psalm 121,5). Der „Schatten“ darf als 
prädikatives theophores Element verstanden werden, das Gottes Wesen beschreibt. 
Generell sind sogenannte „Compound-names“ ohne theophorem Element sehr selten 
(vgl. Zadok 1988: 189). 
 
2.1.4.3. Exkurs: Elephantine 
Stamm nimmt in seiner Ausarbeitung über die „Hebräischen Frauennamen“ Bezug 
auf die Namengebung in Elephantine, wie auch Noth in seinem Werk „Die 
israelitischen Personennamen im Rahmen der gemeinsemitischen Namengebung“. 
Mit beiden wird deutlich, dass überdurchschnittlich viele Frauennamen in der 
jüdischen Militärkolonie am Nil belegt sind und darüber hinaus viele theophor sind. 
In den Papyri des 6. und 5. Jahrhunderts vor Christi wurden sämtliche 
Personennamen entdeckt, die im Zusammenhang mit der jüdischen Militärkolonie 
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Elephantine in Oberägypten stehen. Interessanterweise trugen viele der darin 
vorkommenden jüdischen Frauen theophore Namen. Insgesamt existieren 24 
Frauennamen in den Elephantine-Papyri. Eine prominente und reiche Persönlichkeit 
in den Elephantine-Papyri ist eine Frau namens Mibtahiah („the Lord is trust“), 
daughter of Mahseiah („the Lord is refuge“, vgl. Porten 2016). Ihr gehörten drei 
Häuser, etliche Sklaven und viele wertvolle Gegenstände. In mehreren Dokumenten 
wird ihr Hab und Gut erwähnt, das sie von ihrem Vater geerbt hatte.  
Die hohe Anzahl der Frauennamen ist auffällig und wirft die Frage nach den 
Umständen auf. Zum einen ist festzustellen, dass es sich bei den Dokumenten im 
großen Teil um Privaturkunden aus zwei Familienarchiven handelt. Demnach 
handelt es sie hierbei nicht um eine repräsentative Bestandsaufnahme, da es sich 
nicht um öffentliche Dokumente handelt. Andererseits ist auch eine relativ freie 
Stellung der Frau in dieser Kultur ersichtlich, im Gegensatz zur alttestamentlichen 
Zeit:  
„Für ihre Stellung im Kult ist die große Tempelsteuerliste aus der Zeit 
um 400 v. Chr. aufschlussreich, enthält sie doch unter den 117 (+42) 
Beitragenden mindestens 36 Frauen. Im rechtlichen Bereich treten 
Frauen nicht nur in Heiratsurkunden auf, sondern auch in anderen 
Dokumenten als Veranstalterinnen eines Tausches von Besitz, als 
Donatorinnen und als Empfängerinnen von Schenkungen“ (Stamm 1980: 
309).  
Zu diesen Spendern gehören Frauen, die auffälliger Weise meist theophore Namen 
beinhalten. Während in alttestamentlicher und rabbinischer Zeit die theophore 
Langform in Namen unter Frauen vereinzelt vorkam, ist sie in Elephantine 
überdurchschnittlich häufig vertreten. Im Folgenden finden sich einige Beispiele:  
„Abihi (‘she is my Father,’ TAD C3.15:90); Abiosher (‘my father is 
wealth,’ TAD C3.15:104); Jahmol (‘may the Lord have mercy,’ TAD 
C3.15:89. 97); Jehohen (‘the Lord is grace,’ TAD C3.15:92, 101); Jehotal 
(‘the Lord is dew,’ TAD C3.15:103); Jehoeli (‘the Lord is exalted,’ TAD 
C3.15:105); Jehoshama (‘the Lord heard,’ TAD C3.15:87, 98–99, 117); 
Menahemeth (‘comforter,’ TAD C3.15:81, 108); and Nehebeth 
(‘beloved,’ TAD C3.15:22, 91, 96, 107)“ (Porten 2016). 
Ein weiterer Hinweis, den die Untersuchungen der Papyri von Elephantine liefern, ist 
die Tatsache, dass jüdische Frauennamen von der jeweiligen Umgangssprache sehr 
beeinflusst wurden. Die Anpassung an die regionale Sprache ist ein Phänomen, das 
unter jüdischen Frauennamen viel verbreiteter ist, als unter den jüdischen 
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Männernamen. Demnach sind von den dreißig jüdischen Namen neun der 
aramäischen oder ägyptischen Sprache entnommen (vgl. Mitterauer 1993: 30).  
 
 
2.1.5. Zusammenfassung religiöser Aspekt 
 
„Theophore Frauennamen sind seltene Ausnahmen“ (vgl. Mitterauer 2011: 57) ist die 
gewöhnliche Annahme in Bezug auf feminine Propria in der Antike. Noth erklärt 
diesen Zustand mit einer Ungenauigkeit in der Statistik. Denn die meisten 
Frauennamen sind für die ältere Zeit belegt, in der profane Namen generell die 
Mehrheit bildeten. Anders ist es in der nachexilischen Zeit, als theophore Namen 
häufig verliehen wurden. Da aber Frauennamen generell für diese Zeit viel seltener 
als Männernamen belegt sind, entsteht der Eindruck, theophore Frauennamen wurden 
kaum vergeben (vgl. IPN 61). Dies mag eine plausible Erklärung sein, jedoch wird in 
der vorliegenden Untersuchung generell deutlich, dass die Definition der theophoren 
Namen vielschichtiger ist und dadurch interessante Ergebnisse erscheinen: 
Sichere theophore Frauennamen aus der Bibel lauten zwar הְיןׇדַּעוֹ , הְי ַׇ֫כיִמו , 
לֵאְבַטיֵהְמ, נה יְדַעוֹ ,  הׇיְלׇכְיו , הְיעַב ֶַ֫שׁוֹ , וֹידֶבֶכ , עַב ֶַ֫שׁיִלֱא, ה יִּחֲא, ה יִּבֲא. Doch wenn in weiteren 
Namen auch die Verwandtschaftswörter theophor gemeint sind, kann damit 
folgenden biblischen Frauennamen eine religiöse Inspiration zugewiesen werden:  
ה יִּחֲא, םַע ַ֫ ניִחֲא, ה יִּבֲא, יִבֲא,  ַגיִבֲאלִי , לִי ַֽ  היִבֲא bzw. לִי ַַ֫היִבֲא, לִיַחיִבֲא, ל  טיִבֲא, evtl. auch גַשׁיִבֲא. 
Darüber hinaus existieren noch theophore Kurznamen, die ursprünglich ein 
göttliches Element beinhalteten, das in Folge der Sprachökonomie jedoch entfallen 
ist. Diese sind meist in ihrer herkömmlichen Form theophorer Natur gewesen und 
dürften auch als Kurznamen dementsprechend gedeutet werden. Schließlich sind 
noch diejenigen Frauennamen zu beachten, die theophore Elemente tragen und die 
auf heidnische Götter, göttliche Attribute und heilige Orte hinweisen. All diese 
spezifischen und alternativen Gottesbezüge müssen ebenso betrachtet und analysiert 
werden. Die Auswertung verändert den Blickwinkel auf die Distribution theophorer 
Elemente bei biblischen und rabbinischen Frauennamen und lässt erahnen, dass 







2.2. Säkularer Aspekt 
 
2.2.1. Profane Namen 
 
Die israelitischen Frauennamen, deren Bedeutungen nicht religiös motiviert sind, 
werden als profan bezeichnet. Damit stehen sie im Kontrast zu den theophoren 
Namen, die in der Regel Satznamen sind. Denn profane Rufnamen wiederum sind 
grammatisch gesehen Wortnamen und die bei Frauennamen am häufigsten vertretene 
Namenform. Diese Wortnamen lassen sich jedoch nicht immer sicher übersetzen. 
Vor allem wenn Worte aus anderen semitischen Sprachen herangezogen wurden 
(vgl. IPN 221). Da die etymologische Herkunft dieser Namen nicht grundsätzlich mit 
Sicherheit zu bestimmen ist, sind die Bedeutungen ebenso häufig ungewiss, wodurch 
die Kategorisierung erschwert wird. Während Noth davon ausgeht, dass Wortnamen 
„die natürlichste und ursprünglichste Namenform“ (ebd. 12) darstellt, zieht Zadok 
die Möglichkeit in Erwähnung, diese „non-compound names“ können Kurzform 
ursprünglicher Satznamen sein (vgl. Zadok 1988: 65). Da jedoch Satznamen meist 
theophor waren, bieten Zadoks Annahme wie auch bisweilen Stamms Analysen 
interessante und wichtige Grundgedanken für die vorliegende Untersuchung. Denn 
damit wären viele der Wortnamen ursprünglich Satznamen, die wiederum theophorer 
Natur waren.  
Die strukturelle Analyse einer Nomenklatur offenbart in der Regel bestimmte 
Namentypen bzw. Namenklassen. Diese Art der Einteilung wird Natürliche 
Klassifikation genannt: 
„Da das Wesen der Namen durch ihre gesellschaftliche Hauptfunktion, 
die Identifizierungsfunktion, bestimmt ist, stellt eine Einteilung der 
Namen nach den durch sie benannten Klassen von Objekten die 
natürliche Klassifikation dar“ (Brendler 2004: 71 f.).  
In seiner Analyse der hebräischen Frauennamen klassifiziert Stamm die profanen 
Bezeichnungsnamen in Oberklassen, die Auskunft über folgende Themen geben: 
Herkunft, Zeit der Geburt, körperliche Eigenschaften und Eigenarten, geistige 
Eigenschaften, Verhältnis zu den Eltern, Stellung in der Familie, Schmuck und 
Kosmetisches, Pflanzen, Tiere und Namen unklarer Deutung (vgl. Stamm 1967: 
322–330). Zadok stellt folgende Namentypen hinsichtlich der profanen Frauennamen 
auf: Pflanzen und deren Produkte, Tiere, unbelebt, mentale und physische 
Eigenschaften, Berufe und soziale Position, Zeit der Geburt, abstrakte Nomina, 
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ursprüngliche Toponyme und Ethnonyme (vgl. Zadok 1998: 381 ff.). In dieser 
Untersuchung werden die profanen femininen Personennamen in die Oberthemen 
Identität, Natur und Sonstiges mit ihren jeweiligen Unterthemen klassifiziert:  
Identität: Herkunft, Toponyme, Zeit der Geburt, 
Kosenamen, soziale Position, mentale und 
physische Eigenschaften und Krankheit 
Natur: Flora und Ertrag, Fauna, Rohstoffe, 
Schmuckbezeichnung 
Sonstiges/ Besonderheiten: abstrakte Nomina, etymologisch unsichere 
Namen, fremde Namen, keine Frauennamen, 








  Biblisch Rabbinisch 
Identität Zeit der Geburt  ַחתיִגּ ,  ֶד ַ֫ חשׁ    
 Herkunft הְיתיִדו  הְיתיִדו  ,יינידוהי 
 Toponym 
, ה  רֱאֶשׁ, ה  ע  נ, ר  מ  תּ, הׇצְרִת חׇלְגׇח 
und eventuell הׇכֲעַמ 
 
 Soziale Position 
תֶכֶל  מּ, רְיה  שׁו ,  ְלִמהׇכּ ,  ְמתֶמֶלֻּשׁ , 
ה  רֲענ, זֲעה  בו , רְצה  עו , ה  ר  שׂ, evtl. 
ה  רֱאֶשׁ 
תבצנ ,תימכרכ ,תיחמק ,תיכולכל ,
הׇמֲע ַַֽנ 
 Krankheit evtl. הׇלְחַמ, תַלֲַח  מ  
 
Mentale und  
physische Eigenschaft 
תׇרְפֶא, evtl. הׇליִלְדּ, evtl.  ְלִזהׇפּ 
חםיִשׁו  evtl. תַפ  ט, עיִרְיתוֹ ,  ,הׇמֲע ַַֽנ
תיִמוֹלְשׁ תיִרְמִשׁ , ה  רְפִשׁ , אְרה  מו 
ה  עופּ 
 
 Kosenamen הׇדיִדְי ,יִמֳע נ , ׇב־יִצְפֶחהּ  יארוהנ 
Natur Flora und Ertrag 
תַמְשׇׂבּ,  ַדֲההׇסּ , ה  עִצְק, רְצה יו , ?ףַעַשׁ 
ר  מ  תּ 
 ר  מ  תּ 
 Fauna 
הרוֹבְדּ, חׇלְגׇח, לֻחהׇדּ , א  רֲעַבּ , מֲחלַטו  
הׇמימְי, לֵעׇי, הׇאֵל, ה לְגֶע, evtl. 
הׇרְפׇע, ה נִּנְפּ, ה יְבִצ, לֵח  ר, הרפצ 
הרוֹבְדּ, לֵח  ר, איירוג, ַה  לְגֶעַ  
 ,יתברוע , אתיבט, רופיצ,  אתרמיא
יאתל  




ה  אְלֶח , evtl. ה  ד  ע, ה  ר  טֲע, ה  סְכַע 





   
 Abstrakte Nomina  
הׇהְלִבּ, הׇניִדּ,  ַחהׇנּ , בַרֵמ, רתו , חַרֶשׂ 
א  עושׁ ,ה  קְבִר , ת  עְמִשׁ,  
 ַחהׇנּ , םולש אמיא, אבח, אתורח, 





 ְסֶארֵתּ , הׇלְחַמ, הׇכֲעַמ, ם יְרִמ הׇפיֵע 
 ִצה  לּ, רׇגׇה      , ה  עופּ  
ןיישנ ,ם יְרִמ, ינבתרמ  
 Fremde Namen  ְסֶארֵתּ   
הנורטמ אׇיְרולְבּ,  ,זימרוה ארפיא 
וד,המוח , גנ ,ינלה ,התאפנ יצפ  
 Keine FN  םֵא ,סיניטמת ,הדליב  
 Fiktive Namen  תנפצ ,וכיא  
 Doppelnamen  ְסֶארֵתּ  -  ַדֲההׇסּ  ןויצמלש, םולש אמיא 





Die meisten biblischen und rabbinischen Frauennamen ohne theophorem Bezug 
repräsentieren Naturnamen. Die Anthroponyme, die sich auf die belebte Natur 
beziehen, sind in der hebräischen Nomenklatur beliebt:  
„In der Naturbeobachtung der alten Völker begründet, drückt sie Freude, 
Wunsch, Hoffnung und vielleicht gelegentlich auch den Spott über eine 
an ein Tier erinnernde Eigenart im Aussehen des kleinen Kindes aus“ 
(Stamm 1980: 329).  
Vor allem die Namen aus dem Tierreich sind besonders produktiv. Durch die 
Namengebung werden sicherlich Benennungsmotive deutlich, die auf die äußerliche 
Erscheinung, eine bestimmte Wesensart oder charakterliche Merkmale der jeweiligen 
Namenvorbilder aus der Natur Bezug nehmen.  
 
2.2.2.1. Flora und Ertrag 
In der Antike spielten Pflanzen für den Menschen eine sehr große Rolle, war er doch 
tief mit der ihn umgebenden Natur verbunden. Denn er war abhängig vom Ertrag der 
Ernte, die sein Überleben sicherstellte. Obst, Gemüse, Kräuter, Bäume und Blumen 
waren daher von hohem Wert und wurden vielseitig genutzt. Mittels ausgewählten 
Kräutern wurden Krankheiten behandelt, Kleidung gefärbt oder Speisen gewürzt. Mit 
Zweigen wurden Körbe geflochten und mit besonderen Gewürzen Handel betrieben.  
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Aufgrund des warmen Klimas und einer guten Vegetation ist die Pflanzenwelt 
im ägyptisch-arabischen Mittelmeerraum üppig und reich. In seinem in den 1920er 
Jahren veröffentlichten vierbändigen Werk zur „Flora der Juden“ behandelt 
Immanuel Löw die Identifikation und die Verwendung der vorkommenden Pflanzen 
in der Welt der Juden. Der Titel seines magnum opus führte zwar zu Belustigung und 
Kritik, „als würde es so etwas wie eine jüdische Flora geben“ (vgl. Lehnardt 2009: 
106). Nichtsdestotrotz stellt dieses Lexikon eine sehr detaillierte Analyse der 
Pflanzenwelt Palästinas und der Bibel dar. Jedoch erweist sich eine vollständige 
Klassifikation der biblischen Pflanzenwelt aufgrund von undeutlichen oder 
mangelhaften Beschreibungen seitens Löws als äußerst schwierig (vgl. King 2001: 
107). Darüber hinaus führen ungenaue Bibelübersetzungen ebenso zu 
Missverständnissen: 
„In Luthers Bibelübersetzung, die meist älteren jüdischen 
Sacherklärungen folgt, entsprechen: a) 65 Pflanzennamen dem Stande 
unseres heutigen Wissens, während b) 47 ungenügend oder unrichtig 
wiedergegeben sind; c) 7 hebräische Pflanzennamen sind bei ihm 
unerkannt“ (Löw IV, 35). 
Das botanische Artenreichtum des ägyptisch-arabischen Mittelmeerraums, die 
vielseitige Nutzung der Pflanzen und die Bewunderung der Flora und ihres Ertrags 
kann die Häufigkeit der Pflanzennamen in der biblischen und rabbinischen Literatur 
begründen. In den Psalmen existieren Vergleiche aus der Welt der Flora, um ebenso 
religiöse Sachverhalte zu veranschaulichen: 
„Ich gebe ihnen neues Leben, so wie der Tau die Blumen zum Blühen 
bringt. Ja, Israel wird blühen wie eine Lilie, und seine Wurzeln werden 
stark sein wie die Wurzeln der Bäume auf dem Libanon“ (Hos 14,6-9).  
Die enge Beziehung zur Pflanzenwelt spiegelt sich in der antiken Namenvergabe 
wider. Eine große Anzahl rabbinischer und biblischer Frauennamen stammt aus dem 
Bereich der Botanik. Bekannte Namen sind Hadassa (Myrte) und Tamar 
(Dattelpalme), jedoch gibt es auch unter den Männernamen Baumbezeichnungen, 
wie Eiche, Ölbaum, Granatapfelbaum usw. (vgl. King 2001: 108). Möglicherweise 
sind diese Personennamen Belege für einen ursprünglichen Baumkult oder aber es 
handelt sich hierbei um poetische Vergleiche (vgl. Jüdisches Lexikon 1930: 384). 
Die biblischen Frauennamen mit einem Bezug zur Pflanzenwelt sind: תַמְשׇׂבּ 
(„Balsam“),  ַדֲההׇסּ  („Myrte“), ה  עִצְק („Zimtblüten“), רְצה יו  („mit Mastix gesalbt“),  ַשׁףַע  
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(„Balsam“, dieser Name ist nicht sicher feminin), טְקה  רו  („nach Weihrauch Duftende) 
und ר  מ  תּ („Dattelpalme“). Namen, wie ר  מ  תּ, demonstrieren Größe und Eleganz. Denn 
die Dattelpalmen konnten bis zu 52 Meter hoch werden und sind für eine üppige 
Ernte bekannt. Die ה  עִצְק wiederum wurde als Medizin und Gewürz genutzt. Ein 
Mädchen, das diesen Namen trug, war möglicherweise mit dem Geruch dieses 
chinesischen Gewürzes in Verbindung gebracht worden. Der Name תַמְשׇׂבּ bedeutet 
„Balsam“ und war als Frauenname ebenso wie das Arzneimittel im orientalischen 
Raum beliebt.  
Wohlgerüche spielten in der antiken Welt eine große Rolle. Biblische 
Frauennamen, die darauf Bezug nehmen, sind תַמְשׇׂבּ („Balsam“), רְצה יו  („Mastix“) und 
טְקה  רו  („Weihrauch“). Die teilweise eigens importierten Gewürze wurden teuer 
gehandelt und aus ihnen Duftstoffe extrahiert. In den königlichen Palästen dienten 
Sklavinnen als Parfümeure oder Salbenmischerinnen (1 Sam 8,13). In postexilischer 
Zeit waren die Parfumeure aus der priesterlichen Familie eine angesehene 
Berufsgruppe (Neh 3,8; 1 Chr 9,30). Zu ihren Aufgabenbereichen gehörte das 
Mischen von Salben, die Zubereitung von Kosmetik und das Räuchern von 
ätherischen Ölen. Die Salben wurden für Medizin und Einbalsamierung genutzt (vgl. 
Pilch 1999: 29). Wird die Bedeutung von Schmuck und Kosmetik im Alten 
Testament untersucht, wird schnell deutlich, dass die Israeliten sich deren Wert 
bewusst waren. Sowohl Frauen, als auch Männer benutzen Öle, um ihre Haut vor der 
trockenen Hitze zu schützen und um unangenehme Düfte zu vertreiben. Dabei 
wurden die Öle von unterschiedlichen Bevölkerungsgruppen genutzt. So ordnete 
Ruth ihrer Schwiegertochter an, sich ein Bad zu nehmen und sich einzuölen, beide 
waren jedoch mittelos (vgl. Rut 3,3). Im reichen Palast des Königs Ahasveros 
hingegen wurden die jungen Mädchen ein ganzes Jahr lang, bevor sie dem König 
gebracht wurden, mit Ölen behandelt:  
„six month with oil of myrrh (šemen hammōr) and six months with perfumes 
(bĕśāmȋm) and cosmetics (tamrûqȋm) for women (Esth. 2:12)“ (King/Stager 
2001: 280). 
Bei rabbinischen Frauennamen mit Bezug zur Pflanzenwelt sind folgende zwei 
Personennamen zu verzeichnen:  תימכרכ („Die nach Krokus Aussehende“) und אתורח 
(„verdorrter Ast“ oder aber „Freiheit“).  תימכרכ war eine freie Sklavin aus Jerusalem. 
Ihr Name ist auf Safran zurückzuführen, dessen Farbstoff – Curcumin – noch heute 
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verwendet wird (Löw II, 8): „Die jüdische Tradition hat sowohl den biblischen als 
auch den mischnischen karkom für Safran gehalten“ (Löw II, 9). Da Safran als 
kostbares Gewürz und Färbemittel gehandelt wurde, ist dieser botanische Name 
daher für eine Frau als Kompliment zu verstehen. אתורח wiederum beschreibt den 
vertrockneten Zweig einer Dattelpalme (DJPA, 482). Der vertrocknete Zweig weist 
eine negative Konnotation auf. Möglicherweise symbolisiert dieser Name allerdings 
eine Prostituierte, da der textuelle Kontext darauf anspielt (vgl. Naeh 1997: 76). In 
diesem Fall ist davon auszugehen, dass dieser Name nachträglich vergeben wurde.  
 
2.2.2.2. Fauna 
Die Analyse der femininen Personennamen der Bibel weist eine hohe Anzahl von 
Tiernamen auf. Die Nutzung von Tiernamen als Personennamen ist generell ein 
Phänomen vieler semitischer Völker (vgl. Zunz 1971: 107). So sind in der Bibel 
etwas mehr als 40 Tiernamen gleichzeitig als Personennamen belegt (vgl. Riede 
2002: 4). Zusätzlich zur Bibel sind auf hebräischen Namenssiegeln und deren 
Abdrücken, den sogenannten Bullen, weitere Tiernamen zu finden, so dass insgesamt 
74 Tierbezeichnungen aus biblischer Zeit als Tiernamen nachgewiesen sind (vgl. 
Glatz 2001: 28).  
Noth versteht die Tiernamen als Bilder; „sei es mit konstatierendem Sinne, sei 
es mit Wunschcharakter, die weniger schmeichelhaften Tiervergleiche in der Regel 
wohl als Spitznamen“ (Noth 1928: 229). Für Namen, die körperliche Merkmale 
repräsentieren, schließt Noth nicht aus, dass diese nicht bei der Geburt, sondern 
nachträglich als Spitznamen verliehen wurden (vgl. ebd.: 224). Gray setzte sich 
schon früh mit der Besonderheit der faunistischen Namen in der semitischen 
Onomastik auseinander. Seiner Berechnung nach gibt es über einhundert hebräische 
Anthroponyme und Toponyme in der Bibel, die Tiere kennzeichnen. Die auffällige 
Menge der verwendeten Tiernamen würde, so Gray, entweder die Existenz eines 
totemistischen Glaubens oder eine Art „natural Poetry“ bezeugen. Letzteres schließt 
auch Nöldeke nicht aus, da es äußerst wahrscheinlich sei, dass Beduinen ihre Kinder 
nach Tieren benannten. Denn die meisten Tiernamen wurden zur Zeit des 
Nomadenlebens vergeben und verschwanden erst mit der Ansiedlung allmählich 
(vgl. Gray 1896: 99). 
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Die biblischen Frauennamen dieser Namenklasse lauten א  רֲעַבּ („Vieh“), הרוֹבְדּ 
(„Biene“), חׇלְגׇח („Rebhuhn“), לֻחהׇדּ  („Maulwurf“), evtl. מֲחלַטו  („kleine Eidechse“), 
הׇמימְי („Taube“), לֵעׇי („Steinbock“), הׇאֵל („Kuh“), ה לְגֶע („junge Kuh“), evtl. הׇרְפׇע 
(„Gazelle“), ה נִּנְפּ („Koralle“), ה יְבִצ („Gazellenweibchen“), הׇר  פִּצ („Vogel“) und לֵח  ר 
(„Mutterschaf“).  
Bemerkenswerter Weise erhielten Mädchen statistisch gesehen viermal mehr 
Tiernamen als Jungen. Während die männlichen Namen Kraft, Schnelligkeit und 
Geschicklichkeit symbolisierten, standen für Mädchen Fruchtbarkeit, Eleganz und 
Segen im Vordergrund (vgl. Glatz 2001: 28). Die meisten Tiernamen, die Mädchen 
vergeben wurden, kommen aus der Kategorie der domestizierten Säugetiere, obwohl 
die meisten biblischen Tiernamen aus dem Bereich der wildlebenden Säugetiere 
stammen (vgl. ebd. 29). Möglicherweise liegt der Grund dafür in dem Respekt 
gegenüber den fruchtbaren Haustieren, wie etwa Kuh oder Schaf, von denen die 
Versorgung mit Milch und Fleischprodukten abhing: „In der stark landwirtschaftlich 
geprägten Gesellschaft galten die Fruchtbarkeit und die Milch der Kühe und der 
Mutterschafe als besonderer Segen“ (vgl. ebd.).  
Die Besonderheit von Tiernamen als Personennamen ist im antiken Verhältnis 
von Mensch und Tier zu erklären. Denn die Völker, die ganz eng in Verbindung mit 
den Naturphänomenen Klima, Flora und Fauna stehen, reflektieren diese auch in 
ihrer emotionalen und intellektuellen Wahrnehmung der Welt (vgl. Forti 2008: 1): 
„Tierbilder und Tiervergleiche gehören zu den uralten menschlichen 
Kulturtraditionen. Sie bewahren etwas von der archaischen Bewunderung 
des Menschen gegenüber dem Tier und zeigen zugleich seinen Respekt 
vor dem Mitgeschöpf“ (Riede 2002: 54).  
Die Existenz des Menschen war meist von der Landwirtschaft abhängig. Die tägliche 
Arbeit mit den Tieren und die dadurch resultierende gegenseitige Abhängigkeit 
führten zu einem besonderen Verhältnis. Für Nomaden waren diese Nutztiere aber 
zugleich auch so etwas wie Haustiere, da man mit ihnen auf engem Raum 
zusammenlebte. Da der israelitische Kult auch die Opfergaben verlangte, gab es aus 
religiösen Gründen das Tieropfer. Somit war die Bedeutung des Tieres vielschichtig 
und spielte auf persönlicher, gesellschaftlicher, symbolischer und religiöse Ebene 
eine Rolle.  
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Anders als in heutiger Zeit, waren Tiernamen (z. B. Hund, Kuh, Vieh) 
keineswegs als Schimpfwörter gemeint, sondern ganz im Gegenteil: Es waren 
Personennamen mit tiefer und positiver Bedeutung. Viele Tiere symbolisierten 
Weisheit, Stärke und Fruchtbarkeit, deren Attribute nachgeeifert wurden. Das 
Verhältnis von Tier und Mensch war so eng, dass die biblische Weisheitsliteratur 
diese deutlich widerspiegelt. Das Tier wird hier häufig als „Lehrer des Menschen“ 
dargestellt, das übernehmenswerte Eigenschaften, wie Fleiß oder Kraft, vorgab 
(Riede 2002: 6). So heißt es in Spr 6,6: „Geh zur Ameise, du Fauler, betrachte ihr 
Verhalten, und werde weise“ oder in Spr 30,24-28:  
„Vier sind die Kleinsten auf Erden/ und sind doch die Allerklügsten:/ Die 
Ameisen sind kein starkes Volk/ und besorgen sich doch im Sommer ihr 
Futter;/ Klippschliefer sind ein Volk ohne Macht/ und doch bauen sie 
ihre Wohnung im Fels;/die Heuschrecken haben keinen König/und doch 
schwärmen sie alle geordnet aus;/ Eidechsen fängst du mit der Hand,/ 
und doch wohnen sie in Königspalästen“ (Glatz 2001: 27).  
Durch die Vergabe von Namen aus dem Tierreich erhoffte man sich die Aneignung 
der jeweiligen charakteristischen Merkmale dieser Lebewesen oder aber das 
benannte Kind erinnerte seine Eltern an eine bestimmte Eigenschaft aus dem 
Tierreich: 
„Die Tiernamen sollten ihren Trägern einerseits etwas von der 
Eigenschaft des Tieres zu eigen, sie konnten aber auch an bestimmte 
Charakteristika erinnern, die Mensch und Tier gemeinsam waren. Zu den 
vom Menschen begehrten Eigenschaften der Tiere aber gehörten 
Klugheit, Flinkheit, Kraft, Geschicklichkeit und soziale Integration“ 
(Riede 2002: 4). 
Ob die Tiernamen auch auf spirituelle Gründe zurückzuführen sind, erscheint einigen 
Wissenschaftlern möglich. Demnach existiert die Auffassung „die Tiernamen weisen 
zweifellos z. T. auf totemistische Vorstellungen einer vorgeschichtlichen oder 
geschichtlich sehr frühen Kulturperiode hin und mögen zugleich Urkunden für eine 
mit dem Ahnenkult zusammenhängende Tierverehrung in alter Zeit sein“ (Jüdisches 
Lexikon 1930: 384). Allerdings fehlen in der Bibel typische totemistische Ansätze 
(vgl. Glatz 2001: 28).  
Ein folgendes Problem ergibt sich jedoch bei der onomastischen Analyse der 
Tiernamen. Die biblische und antike Zoologie kann aufgrund ungenauer oder 
fehlerhafter Beschreibungen nicht immer eindeutig identifiziert werden. Obwohl 
philologische Vergleiche mit verwandten Sprachen bleiben offene Fragen bestehen. 
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Die originalen Bedeutungen können verloren gegangen sein oder auch zu falschen 
Auslegungen führen (vgl. Forti 2008: 5).  
Die kulturelle Perspektive, die das Mensch-Tier-Verhältnis erklärt, ist von 
großer Bedeutung bei der Erschließung der Tiernamen. Die Bewunderung der 
Weisheit und Kraft der Tierwelt scheint hier der Grund für die Namensübertragung 
zu sein.  
Was die biblischen Frauennamen alle gemeinsam haben, ist, dass ihre 
übertragenen Tiernamen keine gefährlichen Tiere symbolisieren. Es sind Tiere wie 
Schaf, Biene, Taube und Kuh, die insgesamt nützlich für das Überleben sind und 
Fruchtbarkeit und Fleiß widerspiegeln. Die Taube an sich war auch ein kultisch 
reines Tier, das als Opfergabe genutzt wurde. Ob hier ein Zusammenhang mit der 
Geburt des jeweiligen Mädchen הׇמימְי liegt, ist in Erwägung zu ziehen. 
Die rabbinischen Frauennamen mit Anlehnung an die Zoologie sind הרוֹבְדּ 
(„Biene“), לֵח  ר („Mutterschaf“), איירוג („junger Löwe“), אתיבט („Gazelle“, „Hirsch“), 
הרפצ („Vogel“) und אתלי („Hindin“, „Hirschkuh“). Abgesehen von איירוג, sind die 
anderen Namen auch in der biblischen Literatur vorzufinden. Interessanterweise sind 
איירוג und ובייא keine Nutz- oder Haustiere, sondern ganz im Gegenteil Raubtiere. 
Auf aramäisch bedeutet אירוג „Tierjunge, junger Löwe“. Damit symbolisiert dieser 
Name Kraft, Mut und Gefahr, auch wenn hier noch von einem jungen Löwen die 
Rede ist. Ein Mädchen zur rabbinischen Zeit nach einem Raubtier zu benennen, ist 
mehr als nur Zufall. In der Bibel existiert der Jungenname Ariel, der als „Löwe 
Gottes“ verstanden werden kann. Möglicherweise ist der rabbinische Frauenname 
eine Parallele dazu, denn das Suffix א- kann als Kürzung der ursprünglichen 
theophore Endung הי verstanden werden. Diese Form der Abbreviation ist schon 
recht früh belegt, so etwa in Siegeln des ersten Tempels (vgl. LJNLAI I, 25). Analog 
dazu, hieße der Frauenname „Löwin Gottes“ und wäre ein weiterer Beleg für einen 
theophoren rabbinischen Frauennamen.  
יתברוע ist der Name eines Raubvogels (Levy 1963: II, 62). Dieser Name 
wurde von zwei Frauen in den rabbinischen Quellen getragen. Obwohl der gängige 
Frauenname für Vogel הרפצ war, wurden diese Frauen jedoch nach einem Raubvogel 
benannt. Der Rabe symbolisiert allerdings einen unreinen Vogel. Denn in Dtn. 
14, 12-20 heißt es: 
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„Diese aber sind es, die ihr nicht essen sollt: der Adler, der Habicht, der 
Fischaar, der Taucher, die Weihe, der Geier mit seinen Arten und alle 
Raben mit ihren Arten, der Strauß, die Nachteule, der Kuckuck, der 
Sperber mit seinen Arten, das Käuzchen, der Uhu, die Fledermaus, die 
Rohrdommel, der Storch, der Schwan, der Reiher, der Häher mit seinen 
Arten, der Wiedehopf, die Schwalbe. Auch alles, was Flügel hat und 
kriecht, soll euch unrein sein und ihr sollt es nicht essen. Die reinen 
Vögel dürft ihr essen“ (Luther Bibel 1984). 
Die Symbolik der Vögel war vielseitig. Zum einen vergleicht sich der Beter in Psalm 
102,8 mit einem einsamen Vogel. In Spr 27,8 wird ein Flüchtling mit einem Vogel 
verglichen: „Wie ein Vogel, der aus seinem Nest flüchtet, so ist ein Mann, der aus 
seiner Heimat flieht“. Außerdem wird Gott mit den Eigenschaften von Vögeln in 
Bezug gebracht: „Und der HERR Zebaoth wird Jerusalem beschirmen, wie Vögel es 
tun mit ihren Flügeln, er wird schützen, erretten, schonen und befreien.“ (Riede 
2010: Vogel).  
 
2.2.2.3. Rohstoffe  
 ֻחְנאתְּשׁ  („Kupfer, Bronze“) und  ְצִרה  פּ  („Glühkohle“) sind biblische Frauennamen, die 
natürliche Ressourcen symbolisieren.  ֻחְנאתְּשׁ  kann sowohl Kupfer als auch Bronze 
bedeuten. Das Metall wurde vielseitig verwendet. In Esra 8,27 heißt es sogar, dass 
das feine Kupfer kostbar wie Gold ist. Der Kultgegenstand Moses, die eherne 
Schlange, hieß ן  תְּשֻׁחְנ. Hier ist eine interessante Verbindung zwischen ן  תְּשֻׁחְנ und 
 ֻחְנאתְּשׁ  zu erkennen: 
„Dabei mögen beide Begriffe etymologisch durchaus verwandt sein: 
nāchāš ahmt onomatopoetisch das Zischen der Schlange nach, und 
nəchošæt bedeutet wohl zunächst „schlangenfarbig“ und dann aufgrund 
des ähnlich glänzenden Aussehens von Schlangen und Metallen 
„ehern/bronzen“ (Koenen 2009). 
Der biblische Frauenname ה  פְּצִר bedeutet „Glühstein“. Im größeren Sinne, ist es ein 
Begriff für Kohle. Wahrscheinlich ist es die Bezeichnung für einen glühend heißen 
Stein:  
„Das hebr. ה  פְּצִר riṣpāh (möglicherweise Primärnomen; vgl. ףצר rṣp I 
„einlegen“; dazu HALAT 1198) entspricht syr. raʻpā „in Glut oder auf 
heißen Steinen gebackenes Brot“ (Sokoloff: 1482) und arab. raḍf „Glut“ 
(Dalman 1939: 48). Das Lemma ה  פְּצִר riṣpāh bezeichnet wohl zunächst 
die heißen Steine, auf denen Brot gebacken wird“ (Lang 2013). 
Der rabbinische Frauennamen יוט enthält die Wurzel „spinnen“. Indirekt ist der Name 





Dieser Abschnitt widmet sich den Frauennamen, die nach Schmuckgegenständen 
vergeben wurden. Da in der Regel die Herstellung der Kostbarkeiten aus Rohstoffen 
erfolgte, bilden die Namen der Kategorie Schmuckbezeichnung gewissermaßen eine 
Unterkategorie davon. 
Die Namenwahl mit Hinblick auf Zier und Dekor ist interessanterweise nur in 
der Bibel beliebt, während zur rabbinischen Zeit kein Frauenname eine 
Schmuckbezeichnung trägt.  
Zu den besagten biblischen Frauennamen gehören ה  אְלֶח („Halsschmuck“), evtl. 
ה  ד  ע („Schmuck“), ה  ר  טֲע („Diadem“), ה  סְכַע („Armreif“ bzw. „Fußspange“) und  ֶרֶקן 
 ַהךְופּ  („Schminkbüchse“, „Kajalhorn“). Ihnen allen ist ihre Kostbarkeit gemein, das 
als Statussymbol betrachtet werden kann. Sie sind Objekte in Form von 
Körperschmuck oder Makeup, die zur Schönheit genutzt werden. Beispielsweise trug 
die dritte Tochter des Hiob den Namen Keren-Happuch, was so viel wie Horn des 
Kajal (Kohl) bedeutet. Kajal ist eine schwarze Schminke, die bis heute noch benutzt 
wird, um die Augen zu umranden und sie dadurch in Szene zu setzen (vgl. Pilch 
1999, 27).  
Im antiken mittleren Osten wurden Ornamente und Schmuckgegenstände 
häufig als Amulette genutzt, etwa als Glücksbringer gegen den bösen Blick. Hatte 
ursprünglich ein Zeichen oder eine Tatuierung noch diesem Ziel gedient (Hesek: 9,4-
6), so wurden diese Zeichen später durch Objekte, wie Armreifen, Nasenringe oder 
Siegelringe, ersetzt (vgl. Pilch 1999: 30).  
Gerät die Bedeutung von Schmuck und Kosmetik im Alten Testament in den 
Fokus, wird schnell deutlich, dass die Israeliten sich deren Wert bewusst waren. 
Sowohl Frauen als auch Männer benutzen Öle, um ihre Haut vor der trockenen Kitze 
zu schützen und unangenehme Gerüche zu vertreiben. Dabei wurden die Öle von den 
unterschiedlichen Bevölkerungsgruppen genutzt.  
Zu den kostbaren Gütern gehörte neben den Pflegeprodukten ebenso der 
Körperschmuck. Dieser ist seit jeher auch ein äußerliches Statussymbol (vgl. 
Schwartz 2006: 451), der materiellen Besitz widerspiegelt. Sowohl Frauen als auch 
Männer und Kinder, die sich Schmuckartikel leisten konnten, trugen 
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Schmuckgegenstände. Jes 3,18 listet eine große Anzahl der damals existierenden 
Schmuckartikel auf: 
„An jenem Tage wird der Herr wegnehmen den Schmuck der 
Fußspangen und der Stirnbänder und der Halbmonde; die Ohrgehänge 
und die Armketten und die Schleier; die Kopfbunde und die 
Schrittkettchen und die Gürtel und die Riechfläschchen und die 
Amulette; die Fingerringe und die Nasenringe; die Prachtkleider und die 
Oberröcke und die Umhänge und die Beutel; die Handspiegel und die 
Hemden und die Turbane und die Überwürfe“ (Elberfelder Übersetzung 
1905). 
Welche Haltung bezüglich Schmuck und Kosmetik bestand in rabbinischer Zeit? 
Sind möglicherweise fehlende Frauennamen mit Schmuckbezeichnungen ein Beweis 
für eine negative Auffassung der Rabbis dem Schmuck gegenüber? 
Tatsache ist, dass das Tragen von Schmuck beliebt war, sowohl für städtische 
als auch für ländliche Frauen. Eine Überlieferung in BT Bava Qama 82a-b forderte 
Händler auf, die Siedlungen zu bereisen, um den Frauen die Möglichkeit zu geben 
Schmuck zu erwerben. Außerdem wurden kosmetische Produkte als Hilfsmittel 
betrachtet, den Ehemännern zu gefallen (vgl. Schwartz 2006: 451). In der Periode 
des Zweiten Tempels existieren allerdings klare Aussagen, die die Nutzung von 
Kosmetika und Schmuck missbilligen, jedoch unterlag diese Einstellung auch einem 
Wandlungsprozess:   
„A tradition in BT Shabbat 64b dates the change in attitude in a more 
liberal direction to the time of Rabbi Akiva, who stated that if women did 
not use eye makeup, blush, or wear colorful clothing, they became 
despicable in the eyes of their husbands“ (Schwartz 2006: 451).  
Obwohl nun Frauen regelrecht aufgefordert waren, sich die Hilfsmittel zu Nutze zu 
machen, wird gleichwohl deutlich, dass es nicht um ihrer selbst geschehen sollte, 
sondern um dem Mann zu gefallen. Die rabbinische Literatur benutzt die beiden 
Termini „takhshitim“ (Schmuck) und „takhshitei nashim“ (Schmuck der Frauen), die 
Kosmetik, Parfum und Make-up einschließen (vgl. Rubin 2008: 105 f.). Ebenso 
existiert das Wort „kishutim“ (Dekorationen), um auf diese Thematik zu verweisen. 
Die äußere Erscheinung der Frau spielt demnach in den rabbinischen Schriften eine 
große Rolle. So existiert die Überlieferung des Rabbi Hiyya: „Eine Ehefrau ist nur 
für die Schönheit, eine Ehefrau ist nur für die Kinder und ferner, um den Schmuck 






Sehr viele Frauennamen der biblischen und rabbinischen Literatur geben Auskunft 
über persönliche Informationen. Es sind Anthroponyme, die Rückschlüsse auf 
persönliche Charakteristika und Hinweise geben. Folgende Kategorien sind dabei zu 
verzeichnen: Herkunft, Toponyme, Zeit der Geburt, Kosenamen, soziale Position, 
mentale und physische Eigenschaften und Krankheiten. 
 
2.2.3.1. Herkunft 
Ethnika sind Individualnamen, die die Bezeichnung der geographischen Herkunft 
angeben (vgl. Zehner 2010: 61). Sie sind Völker- bzw. Einwohnernamen, die dazu 
dienen, Individuen genauer zu differenzieren. Aufgrund der besonderen Verbindung 
zu einem Ort erhalten diese oft einen darauf bezogenen Beinamen, der meist 
nachträglich entsteht (vgl. ebd.): 
„Einige Namen sind Nisbe-Bildungen zu Stammes-, Völker- oder 
Ortsnamen und sind zweifellos entstanden als Beinamen für Leute die unter 
einem anderen Volke oder an einem anderen Orte lebten oder geboren 
waren“ (Noth 1966, 232). 
Ein anderer Begriff für Ethnika ist Gentilizia. Diese beziehen sich ebenso auf die 
Herkunft des Namenträgers bzw. der Namenträgerin. Herkunftsbezeichnungen 
determinieren Personen seit jeher und lassen sie genauer identifizieren. In den 
biblischen Büchern Richter und Könige existieren folgende Beispiele: Doeg, der 
Edomiter, Uriah der Hethiter, Elijah der Tishbiter etc. (vgl. Kaganoff 1996: 7). Dies 
war eine frühe Form unserer heutigen Nachnamen. Auch in talmudischer Zeit 
wurden die Orte der Herkunft häufig als Nachnamen gebraucht: „Nahum der 
Medemer, Nahum aus Gimso, Todos aus Rom, Leviten aus Jabneh, Hillel der 
Babylonier, Jose der Galiläer“ (Kaganoff 1996: 7 f.).  
Aber Gentilizia, die zu Personennamen wurden, sprich Adjektive, die in die 
Gruppe der Substantive wechseln, gibt es im vorliegenden Namenkatalog der 
biblischen und rabbinischen Frauennamen nicht häufig. Das einzige sichere feminine 
Beispiel der hebräischen Bibel ist תידוהי, das „Judäerin“ bedeutet. Diese 
Namenträgerin war die hethitische Frau von Esau (Gen 26,34). Es ist spekulativ, ob 
die Hethiterin nach ihrer Heirat einen neuen Namen annahm, um ihren Übertritt zum 
Judentum mit diesem Gentilizium publik zu machen. Wie verhält es sich mit dem 
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biblischen Frauennamen תיִרְמִשׁ („Bewahrung“)? Ist dieser Name Ausdruck elterlicher 
Dankbarkeit gegenüber dem Schutz Gottes oder ist dieser Name möglicherweise ein 
Gentilizium für eine Frau aus dem Raum Samaria, deren Bewohner יארמש und יירמש 
genannt werden (J 1601)? Für diese Vermutung fehlen allerdings Belege. 
In der rabbinischen Literatur existiert ebenso eine תידוהי. Es handelt sich hier 
um Hiyyas Frau, die wahrscheinlich ebenso wie ihr Mann aus Babylonien stammt 
(vgl. Ilan I, 241). Ihr gentilizischer Rufname ist ein öffentliches Bekenntnis zum 
Judentum in einer heidnischen Umgebung. Darüber hinaus ist auch die Form יינידוהי 
für eine rabbinische Frau belegt, der Auskunft über ihre jüdische Identität gibt. 
Grammatikalisch gesehen markieren die Suffixe י- und תי- das nomen 
gentilicium. In der rabbinischen Nomenklatur weisen die beiden Frauennamen תימכרכ 
und תיחמק ebenso diese Endung auf. Demnach stellt sich die Frage, ob es sich hierbei 
ebenso um Gentilizia handelt. Klein deutet den Namen תימכרכ in Lĕšonénu 2 (1930) 
insofern, dass die Namenträgerin nach ihrer Herkunft Karkemish benannt worden 
sei. In vorliegender Untersuchung werden diese beiden Frauennamen jedoch unter 
der Namenklasse „Mentale und physische Eigenschaften“ behandelt, da sie Bezug 
zum äußeren Erscheinungsbild nehmen.  
Der Frauenname תיִמוֹלְשׁ („Friede“) kann möglicherweise ebenfalls ein 
Gentilizium sein, da der Ortsname šālem (Gen 14,18.33; Ps 76,3) existierte. Dieser 
wird als auch als Kurzform bzw. poetische Form für Jerusalem verstanden (Gesenius, 
18. Aufl.: 1369). In vorliegender Studie allerdings ist auch תיִמוֹלְשׁ ein Name, der 
Auskunft über den erhofften Charakter der Namenträgerin gibt. 
 
2.2.3.2. Toponyme 
Die anthroponyme Verwendung von Toponymen, sprich Ortsnamen, wird in den 
biblischen Frauennamen ה  רֱאֶשׁ, ה  ע  נ, ר  מ  תּ, הׇצְרִת, חׇלְגׇח und eventuell הׇכֲעַמ deutlich. 
Diese Namen offenbaren ein bestimmtes Verhältnis zwischen den Namenträgerinnen 
und den jeweiligen Orten. Häufig handelt es sich in diesen Fällen um 
Besitzverhältnisse, wie es die Personennamen der Töchter Zelophads zeigen. Ist es 
darüber hinaus evtl. möglich, dass es sich bei diesen Toponymen auch um die 
Geburtsorte der Frauen handelt?  
Num 27,1-11 erzählt von den Töchtern Machla, Noa, Hogla, Milka und Tirza, 
die nach dem Tod ihres Vaters Zelophad dessen Landanteile erben. Hier geht es um 
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„das Erbrecht und den Erhalt des Vaternamens durch Landbesitz“ (vgl. Bechmann 
2011). Drei dieser Frauennamen sind tatsächlich für Toponyme belegt. Demnach 
sind חׇלְגׇח und ה  ע  נ auf samarischen Ostraka als Distrikte im Stamm Manasse 
überliefert. הׇצְרִת war die Stadt in Manasse, in der der König lebte (1 Kön 
14,17.16.17-18). In Hohelied 6,4 vergleicht der Sprecher seine Partnerin mit der 
Schönheit der Stadt Tirza. Für die Personen Milka und Machla sind entsprechende 
Ortsnamen nicht belegt. Ein weiteres anthroponymes Toponym könnte der biblische 
Frauenname תׇרְפֶא sein. Diese Namenträgerin war eine Frau Kalebs. Gen 48,7 erklärt, 
dass Efrat ein anderer Name für Bethlehem ist. Obwohl Bethlehem eine kleine Stadt 
war, erhielt sie doch eine große prophetische Weissagung: „Und du Bethlehem 
Ephrata, die du klein bist unter den Städten in Juda, aus dir soll mir kommen, der in 
Israel HERR sei, welches Ausgang von Anfang und von Ewigkeit her gewesen ist“ 
(Mi 5,1). Erstmalig erscheint Ephrat in Gen 35,19. Es ist möglich, dass die 
Namengeber ihre Tochter nach dieser Stadt benannten. Dasselbe gilt für den 
biblischen und rabbinischen Frauennamen Tamar. Schon in Gen 14,7 wird ein Ort 
erwähnt, der Tamar als Teilglied erwähnt: „Danach wandten sie um und kamen nach 
En-Mischpat, das ist Kadesch, und schlugen das ganze Land der Amalekiter, dazu 
die Amoriter, die zu Hazezon-Tamar wohnten“. 
Zu den femininen toponymen Personennamen sind noch ה  רֱאֶשׁ und eventuell 
הׇכֲעַמ hinzuzufügen: „Während der Ort Usen-Scheera (1 Chr 7,24) sicher nach einem 
Frauennamen benannt ist, wird das von Maacha (Jos 13,11) und Abel-bet-Maacha 
(2 Sam 20,14 u.ö) vermutet“ (Sals 2004: 38). Tatsächlich trägt nach biblischer 
Konzeption die älteste und erste Stadt der Weltgeschichte den Namen eines Mannes: 
Hennoch (Gen 4,17).  
In der rabbinischen Literatur ist kein sicheres feminines toponymes 
Anthroponym bekannt.  
 
2.2.3.3. Zeit der Geburt 
Personennamen, deren Namen Auskunft über bestimmte Ereignisse bei der Geburt 
geben, werden in dieser Untersuchung der Kategorie „Zeit der Geburt“ zugeordnet. 
Allerdings gehören dazu lediglich zwei profane Namen. Es sind die biblischen 
Frauennamen תיִגַּח und שֶׁד ַ֫ ח. Haggit war eine Frau des König Davids und wird in 
2 Sam 3,4 erwähnt. Ihr Rufname bedeutet „Die am Fest Geborene“ (Stamm 1967: 
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322). Demzufolge muss zum Zeitpunkt der Geburt ein Feiertag stattgefunden haben, 
nachdem das Mädchen benannt wurde. Ein Name dieser Art wurde als „besonders 
günstiges Omen“ (Noth 222) verstanden und interpretiert. Analog dazu existiert der 
biblische Männername Haggai. Dieser israelitische Prophet ist auch Autor des 
gleichnamigen biblischen Buches Haggai.  
Es ist anzunehmen, dass Haggit eine Kurzform mit hypokoristischer Endung 
ist. Die Langform kann ursprünglich theophorer Natur sein. Denn es existiert der 
männliche Personenname Haggiah (1 Chr 6,30) in der Bibel. Dieser bedeutet „Fest 
Gottes“. Ein Kurzname dazu könnte der biblische Name Haggi aus Gen 46,16 sein.  
Ebenso wie תיִגַּח ist der Frauenname שֶׁד ַ֫ ח „Neumond“ ein Name, der Bezug zu 
bestimmten äußeren Umständen der Geburt nimmt. Beim zweiten Beleg geht es um 
die Angabe der Mondphase. Besonders der Neumond spielte in den biblischen 
Quellen eine große Rolle: 
„Mehrere Passagen stellen den Neumond (chodaeš) als zentralen Feiertag 
heraus, an dem am Heiligtum kultische Feiern mit umfangreichen Opfern 
stattfanden, für die der König eine besondere Verantwortung trug (Num 
10,10; Num 28,11-15; Jes 1,13 f.; Hos 2,13; Ps 81,4)“ (Theuer 2010).  
Der biblische Frauenname שֶׁד ַ֫ ח wurde in Hinblick auf den besonderen Zeitpunkt der 
Geburt vergeben. Möglicherweise können auch Motive einer Mondverehrung von 
Seiten der Namengeber die Namenwahl begründen. Allerdings wurde eine 
Gestirnverehrung im mosaischen Gesetzt scharf verurteilt (siehe Dtn 17,2-5). 
Aufgrund dieser Umstände blieb dieser lunare Personenname wohl einzigartig.  
Rabbinische Frauennamen, die den Zeitpunkt der Geburt offenbaren, sind 
dieser Untersuchung nicht bekannt. 
 
2.2.3.4. Kosenamen 
Existieren unter den untersuchten Frauennamen möglicherweise auch Kosenamen? 
Um dieser Frage nachzugehen, ist eine Definition dieser Namensgruppe vonnöten: 
„Unter Kosenamen werden Derivate von Vornamen verstanden, die eine betont 
positive Einstellung des Sprechers gegenüber dem Adressaten ausdrücken“ (Schiller 
2006: 9). Dies bedeutet, dass „sie ursprünglich nicht als Namen gemeint waren, 
sondern sich von selbst durchgesetzt haben“. Daher fallen sie unter die Kategorie der 
okkasionellen Namen (Stamm 1939: 19). Kosenamen dienen als „Mittel der 
Sprachökonomie und Expressivität“ (Schiller 2006: 16). Sie entsenden soziale 
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Signale, in dem sie gezielt auf den Hörer einwirken und diesen beeinflussen (vgl. 
Schiller 2006: 11). Sie beinhalten eine explizit positive Bewertung, die jedoch in der 
Regel nur innerhalb einer engeren Beziehung ausgesprochen wird. Zwischen 
Namengeber und Benanntem besteht eine engere Beziehung und der vergebene 
Kosename erweckt Vertrautheit. 
Die folgenden biblischen Personennamen  ׇב־יִצְפֶחהּ , הׇדיִדְי, יִמֳע נ bedeuten 
übersetzt: „In ihr habe ich Wohlgefallen“, „Liebling“ und „meine 
Liebliche/Freundliche“. Da Kosenamen immer Emotionalität und Bewertung 
ausdrücken (vgl. Schiller 2006: 106), könnten diese Namen vom Inhalt her als 
Kosenamen interpretiert werden.  ׇב־יִצְפֶחהּ  ist der Name der Mutter des Manasse. Da 
der Kontext ihres Namensursprungs ungewiss ist, ist auch der Beweggrund für diese 
Namenwahl ungewiss. Interessant aber ist, dass dieser Name in der Bibel auch ein 
symbolischer Name für Jerusalem ist (Jes 62,4): „Man soll dich nicht mehr die 
Verlassene noch dein Land eine Verwüstung heißen; sondern du sollst „Meine Lust 
an ihr“ und dein Land „Liebes Weib“ heißen: denn der HERR hat Lust an dir und 
dein Land hat einen lieben Mann“. Es scheint, dass  ׇב־יִצְפֶחהּ  ein religiös inspirierter 
Kosename war. Im Liebesgesang des Hohelieds ist dieser Kosename jedoch nicht zu 
finden.  ׇב־יִצְפֶחהּ  ist ein Satzname mit einer Präposition. Personenname הׇדיִדְי 
„Liebling“ klingt inhaltlich nach einem substantivischen Kosewort: „Substantivische 
Kosewörter erfüllen eine Anredefunktion und drücken die Emotionalität und 
Bewertung aus“ (Schiller 2006: 106). Ursprünglich jedoch kann הׇדיִדְי theophor 
gemeint sein, da der theophore Nominalsatzname ה יְדיִדְי für König Salomo als 
Beiname verwendet wurde. Demnach muss הׇדיִדְי eine Kurzform dessen sein. Der 
biblische Frauenname יִמֳע  נ „Meine Wonne“ ähnelt dem Anthroponym הׇמֲע ַַֽנ „die 
Liebliche“. Es scheint plausibel, dass יִמֳע נ eine Kurzform ist. In diesem Fall ist das 
Suffix י- Indikator für einen status constructus, bei dem das zweite Element, sehr 
wahrscheinlich ein theophorer Bezug, entfallen ist. Wenn diese Annahme nicht 
zutrifft, handelt es sich bei יִמֳע נ um ein gezieltes Kosewort, als Ableitung von הׇמֲע ַַֽנ. 
Demnach kann יִמֳע נ als adjektivisches Kosewort mit Diminutivendung verstanden 
werden. Generell existieren Kosewörter mit oder ohne Diminutivsuffixe (vgl. 
Schiller 2006: 57). Die Endung -ăl ist so eine Diminutivendung (vgl. Stamm 1967: 
330). Diminutiva sind linguistisch gesehen Verkleinerungen und damit einhergehend 
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Ausdruck einer emotionalen Bewertung (vgl. Schiller 2006: 17). Nach Noth ist -al 
generell eine Karitativendung des weiblichen Personennamens (vgl. Noth 1928: 39). 
Der biblische Frauenname לַטומֲח „kleine Eidechse“ fällt unter diese Kategorie. Nach 
Noth ist ה  רֲענ „Mädchen“ ein Kosename (vgl. Noth 1928: 221).  
Analog dazu existiert in der rabbinischen Literatur lediglich der Frauenname 
הׇמֲע ַַֽנ („Lieblichkeit“), der eventuell auch als Kosename verstanden wurde. Diese 
Annahme bleibt jedoch spekulativ und die Untersuchung klassifiziert diesen 
Personenamen unter „mentale Eigenschaft“. 
 
2.2.3.5. Spitznamen 
Spitznamen sind typischerweise vom jeweiligen Umfeld abhängig, wie etwa 
Freundeskreis, Familie oder Arbeitsplatz. Somit sind sie meist temporär und können 
sich häufig verändern. Gerade wenn einige Personen denselben Namen tragen, sind 
Spitznamen äußerst produktiv, um die Identität der jeweiligen Person präziser zu 
beschreiben: 
„The pool of personal names used in the period under discussion was 
limited, it must have become hard to differentiate one person from one 
another. People had to innovate and and invent ways to distinguish 
between such people“ (LJNLA I, 46). 
In der talmudischen Periode wurden Spitznamen ähnlich wie Nachnamen geführt. 
Beispiele dafür sind die Namen „Hillel der alte Mann“ oder „Zeira der Jüngere“ 
(Kaganoff 1996: 8). Im Talmud wird jedoch davor gewarnt, einen gemeinen 
Spitznamen zu gebrauchen: 
„All who descend to Gehenna [hell] will come up except three who 
descend and will not come up: One who sleeps with a married woman, 
one who shames his friend in public, and one who calls his friend by a 
cruel nickname“ (Babylonian Talmud, Bava Mezia 58b).  
Der rabbinische Frauenname םולש אמא dient als Beispiel für einen Spitznamen, der 
auf den Status und den Rang einer Person hinweist (vgl. Hachlili 2000: 99). Das 
gleiche könnte auch auf die weiblichen rabbinischen Personennamen אתרמ „Herrin“ 
und הנורטמ „verheiratete, noble Frau“ zutreffen. Die biblischen Namen, die eine 
soziale Position ausdrücken könnten, lauten: תֶכֶל  מּ, רְיה  שׁו ,  ְלִמהׇכּ , evtl.  ְמתֶמֶלֻּשׁ , ה  רֲענ, 
זֲעה  בו , רְצה  עו , ה  ר  שׂ, evtl. ה  רֱאֶשׁ. Allerdings ist es unsicher, ob diese Namen von den 
Eltern bei der Geburt vergeben wurden oder als Spitzname im Laufe der Jahre eines 
Mädchens gebildet wurden. 
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Einige weitere Personennamen deuten auf physische und mentale Merkmale 
der Namenträgerin an. Für diese Kategorie existieren sowohl Belege in den 
biblischen, als auch in den rabbinischen Schriften. Hier ist es jedoch ebenso 
schwierig zu unterscheiden, ob es sich um Eigennamen oder um Spitznamen handelt. 
Biblische Beispiele sind: הׇליִלְדּ, evtl.  ְלִזהׇפּ , חםיִשׁו , evtl. תַפ  ט, עיִרְיתוֹ , הׇמֲע ַַֽנ, evtl. ה  עופּ und 
der rabbinische Frauenname: תיכולכל. Der Name תיכולכל bedeutet „Feuchtigkeit, 
Schmutz“ und ist „die bildliche Benennung für eine Frau, an der auch nicht ein 
einziges Glied regelmäßig gebildet war“ (Levy 1963: II, 508). 
 
2.2.3.6. Soziale Position 
Eine ganze Reihe biblischer und rabbinischer Frauennamen nimmt Bezug zur 
sozialen Position der Namenträgerin. Die Stellung innerhalb der Familie oder der 
soziale Rang in der Gesellschaft werden durch die objektive Kennzeichnung im 
Personennamen zum Ausdruck gebracht. Die Intention des Namengebers besteht 
darin,  
„neben der Identifizierung eine angemessene, sachliche Kennzeichnung 
des jeweiligen Namenträgers in sozialer Hinsicht [zu geben], d. h. nach 
seiner beruflichen Tätigkeit, nach dem bekleideten Amt, nach seiner 
Stellung in der Gesellschaft“ (Kohlheim 2011, 247). 
Ob die hinter dem Namen stehende soziale Information Wunschdenken oder 
Tatsachenbeschreibung ist, kann nur mit vorhandenem Hintergrundwissen geklärt 
werden. Die biblischen Frauennamen mit Angaben zur sozialen Position sind תֶכֶל  מּ 
„Die Herrscherin“, רְיה  שׁו  „Die in Besitz Genommene“,  ְלִמהׇכּ  „Königin“, evtl.  ְמתֶמֶלֻּשׁ  
„Die Ersetzte“, ה  רֲענ „Mädchen“, זֲעה  בו  „Die Verlassene“, evtl. רְצה  עו  „Die 
Aussätzige“, ה  ר  שׂ „Fürstin“ und evtl. ה  רֱאֶשׁ „Die Blutsverwandte“. Inhaltlich ähneln 
ihnen die rabbinischen Frauennamen אתרמ „Besitzerin, Herrin“, הנורטמ („verheiratete 
(noble) Frau“) und םולש אמא ("Mutter des Friedens").  
Adlige Personennamen, wie Königin, Prinzessin oder Herrscherin sind als 
Kosenamen zu verstehen, da die dahinterstehenden Persönlichkeiten diese Ämter 
nicht bekleideten. Der biblische Frauenname ה  ר  שׂ jedoch wurde mit einer speziellen 
Intention vergeben. Denn Sarah, die Frau des Patriarchen Abrahams, repräsentiert die 
Erzmutter Israel. Die rabbinischen Namen אתרמ, הנורטמ und םולש אמא sind 
Titelbezeichnungen, die den sozialen Status ausdrücken. Es sind formale Rufnamen, 
die Respekt und Anerkennung einfordern. Somit sind diese Namen eventuell nicht 
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bei der Geburt dem Kind vergeben worden, sondern im Erwachsenalter als 
Beinamen.  
Einige Rufnamen skizzieren die Familienverhältnisse. רְיה  שׁו  bedeutet frei 
übersetzt „Adoptierte“, זֲעה  בו  „Waise“ und ה  רֱאֶשׁ „ein von Verwandten 
angenommenes Kind“. Aufgrund des semantischen Inhalts sind diese Namen als 
Spitznamen zu verstehen, die nachträglich verliehen wurden. Der Terminus  ֲענה  ר  
„Mädchen“ scheint ebenfalls kein richtiger Personenname zu sein, da er anonym und 
allgemein ist. Er wurde in unterschiedlichen Kontexten gebraucht, um auf ein junges 
Mädchen, verheiratet oder ledig, zu referieren: 
„In Ruth (II,16) it applies to a widow who has not remarried. It is the 
name given in Genesis to Rebecca, who is virgo intacta, though in the 
same book (Genesis XXXIV, 3) the term Naara obviously denotes a girl 
who has lost her innocence against her own will, since it occurs in an 




2.2.3.7. Mentale und physische Eigenschaften 
Schönheit und Ästhetik sind auch in der biblischen und rabbinischen Literatur ein 
Thema. Immer wieder heißt es von einzelnen Personen, so wie bei Rebekka oder 
König David der Fall, sie seien von schönem Aussehen. Genauso wie Menschen für 
ihre Schönheit gelobt wurden, erfreute man sich auch über die Schönheit und Pracht 
der Schöpfung (vgl. Reines 1975: 102).   
Über die drei Töchter Hiobs heißt es, dass im ganzen Land keine Frauen so 
schön wären, wie jene. Ebenso beschreibt die Aggadah die Schönheit Sarahs. Rabbi 
Akiva äußerte die Erlaubnis, ein Mann könne sich von seiner Frau scheiden lassen, 
wenn er eine hübschere Frau fände (vgl. ebd. 104). Leah, die Frau Jakobs im Alten 
Testament, war aufgrund ihrer „schwachen Augen“ nicht als schön angesehen, im 
Vergleich zu ihrer Schwester Rachel (Olyan 2008, 20). Diese Beispiele lassen auf die 
Annahme schließen, dass gewisse kulturspezifische Schönheitsideale existierten, die 
einen Einfluss auf die äußerliche Beurteilung nahmen: 
„In addition to such positively constructed characteristics as plumness; 
thick hair in the head; ruddy, clear skin; beautiful eyes; symmetrical 
teeth and breasts; significant height; quickness and agility of 
movement; and physical strength, male and female beauty are not 




Interessant für diese Arbeit ist die Frage, ob bei der Namengebung von Mädchen 
derartige Aspekte eine Rolle spielten. Wurde möglicherweise bei einigen 
Personennamen Bezug auf ihre körperlichen Eigenschaften Bezug genommen, um 
Wohlwollen oder Verachtung auszudrücken? Mögliche biblische Frauennamen zu 
dieser Thematik lauten הׇליִלְדּ,  ְלִזהׇפּ ח,םיִשׁו , evtl. תַפ  ט,  ִרְיעיתוֹ , ,הׇמֲע ַַֽנ תיִמוֹלְשׁ, תיִרְמִשׁ , ה  רְפִשׁ 
und ה  עופּ. Natürlich stellt sich hier auch die Frage, ob diese Namen viel eher vom 
persönlichen Umfeld an eine heranwachsende Frau als Spitzname vergeben wurde 
oder von den Eltern nach der Geburt ihrer Tochter. Der biblische Frauenname עַב ֶַ֫שׁ־תַבּ 
bedeutet „Tochter der Fülle“. Wahrscheinlich handelt es sich hierbei um ein 
korpulentes Mädchen. Entspricht diese korpulente Erscheinung jedoch im antiken 
Israel dem Schönheitsideal, so war dieser Name als Kompliment vergeben worden.  
So wie einige Frauennamen inhaltlich auf Wesenszüge oder das äußere 
Erscheinungsbild der Rufnamenträgerin eingehen ,so können die Personennamen mit 
dem Adjektivsuffix תי- denselben Inhalt vermitteln. Meist ist das sowohl im 
Aramäischen als auch im Akkadischen vorhandene Suffix in Abstrakta zu finden, 
wie etwa in תישאר „Anfang“, תירב „Bund“ und תיראש „Rest“, selten aber in konkreter 
Bedeutung wie „Eidechse“ תיממש (Bauer/Leander 1965: 504 f.). Die Namen mit dem 
Suffix ת׳- werden als substantivierte Adjektive verstanden, die auf das Wesen, den 
Charakter und das äußere Erscheinungsbild der Namenträgerin referieren. Unter den 
hebräischen Frauennamen finden sich folgende Beispiele: תיִמלְֺשׁ „Die Friedliche“ 
und תִרְמִשׁ „Die (Be-) Hüterin“. Rabbinische Frauennamen dieser Klassen sind: 
תימכרכ „Die nach Krokus Aussehende“, תיכולכל „Die Schmutzige“, תיחמק „Die nach 
Mehl Aussehende“. Der biblische und rabbinische Frauenname הְיתיִדו  weist ebenso 
das Adjektivsuffix תי- auf, allerdings ist er der Unterklasse „Herkunft“ zugeordnet 
worden, da er als Gentilizium zu verstehen ist. Der Frauenname הׇמֲע ַַֽנ („Lieblichkeit“) 
deutet inhaltlich auf eine Charaktereigenschaft hin und wird daher ebenso der 
Kategorie „mentale und physische Eigenschaft“ zugeordnet.  
 
2.2.3.8. Krankheit 
Biblische Frauennamen, die Bezug zu Krankheiten nehmen, sind evtl. הׇלְחַמ 
„Krankheit“ (wenn das die richtige Übersetzung ist) und רְצה  עו  „Aussätzig“. Ob 
solche Namen schon bei der Geburt oder erst im Erwachsenalter vom Umfeld 
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vergeben wurden, etwa als Spott- oder Spitzname, ist nicht sicher (vgl. Stamm 1939: 
264). Eine Besonderheit stellt der adjektivische Name רְצה  עו  „Aussätzig“ dar. 
Aufgrund der Bedeutung, ist er der Kategorie „Krankheit“ zuzuordnen. Die 
ansteckende Krankheit Aussatz heißt im Hebräischen תערצ. Da diese medizinische 
Diagnose vor allem soziale und kultische Tragweite hatte, kann dieser Frauenname 
ebenso der Gruppe „Identität“ eingeteilt werden. Denn die betroffene Person wurde 
augenblicklich aus der Gesellschaft ausgestoßen und zu unrein erklärt worden (vgl. 
Frey-Anthes 2007).  
Der einzige rabbinische Frauenname mit Bezug zum physischen 
Erscheinungsbild lautet sonderbarerweise Lichluchith. Es ist davon auszugehen, dass 
der Name vom Nomen ךְולְכִל „Schmutz“ abstammt. Wird der Kontext in bNed 66b 
untersucht, ist der Name dieser Figur auf ein onomastisches Wortspiel 
zurückzuführen: Da ihr Körper scheinbar nicht makellos war, reflektierte ihr Name 
diesen Umstand: 
„Onomastic punning has been shown by Garsiel (1991) to be pervasive, 
though usually not overtly elaborated about, in the Hebrew Bible. […] 
Over elaboration on wordplay typifies midrashic punning in the early 
rabbinic literature. Onomastic punning in texts ascribed to talmudic 
Sages from the Roman or Sasanian period is not necessarily about 
biblical characters. Such punning sometimes concerns some contempory 
person or a stereotypical (or even hyperbolical type) character. A good 
example for the latter is found in the Babylonian Talmud at Nedarim, 
66b, concerning a wife alleged to have several physical blemishes“ 
(Nissan 2013: 30 f.).  
 
2.2.4. Sonstige Namen 
 
Neben den Frauennamen, die semantisch Bezug zur Identität und der Natur nehmen, 
existiert weiterhin die Gruppe der abstrakten Nomina und der etymologisch 
unsicheren Namen. 
 
2.2.4.1. Abstrakte Nomina 
Die Kategorie der abstrakten Nomina ist unter den biblischen und rabbinischen 
Frauennamen stark vertreten. Dies sind Namen, die aus abstrakten Nomina abgeleitet 
wurden. Anders als bei konkreten Nomina bezeichnen abstrakte Begriffe Dinge, die 
gedacht und empfunden werden können. Da die grammatikalische Bildung der 
abstrakten Nomina im Hebräischen feminin ist, ist es möglich, dass die hebräischen 
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Frauennamen dieses Typus auf diese Weise produktiv sind. Allerdings lässt sich 
beispielweise bei römischen Personennamen dieselbe Auffälligkeit erkennen: 
„Abstract nouns, including neuter nouns, were used particularly for women’s names“ 
(Hornblower 2012: 996). 
Die abstrakten Frauennamen aus der Bibel heißen הׇהְלִבּ („Sorglosigkeit“),  ׇניִדּה  
(„Recht“),  ַחהׇנּ  („Anmut“), בַרֵמ („Zuwachs“), רתו  („Erquickung“), חַרֶשׂ („Überfluss“), 
א  עושׁ („Rettung“), evtl. ת  עְמִשׁ („Das Gehörte“) und ה  קְבִר („Knoten“). In der 
rabbinischen Literatur finden sich folgende feminine abstrakte Personennamen:  ַחהׇנּ  
(„Anmut“), םולש („Friede“), evtl.  יארוהנ („Licht“), אבח („Liebe“ oder „Versteck“), 
evtl. אתורח („Freiheit“), ה  קְבִר („Knoten“) und תרועמ („Höhle“). 
Interessanterweise besitzen einige Rufnamen davon eine politische 
Konnotation. Sowohl positiv als auch negativ vertreten sind: אתורח („Freiheit“), םולש 
(„Friede“) und הׇניִדּ („Recht“). Wieder andere sind semantisch neutral einzuordnen: 
ת  עְמִשׁ („Das Gehörte“), תרועמ („Höhle“), יארוהנ („Licht“) und הׇנַּח („Anmut“). 
Da einige Namen unterschiedliche Übersetzungsmöglichkeiten bieten, ist hier 
eine genaue Klassifikation nicht immer möglich.  ְלִזהׇפּ  kann beispielweise nicht nur 
„eine kleine Nase habend“ bedeuten, sondern auch „Schmeichelei“. אתורח bezeichnet 
nicht nur einen „versengten Palmzweig“. Tatsächlich muss bei der Klassifikation der 
Namen immer der literarische Kontext im Hintergrund bedacht werden. So 
symbolisiert der rabbinische Frauenname אתורח („Freiheit“) möglicherweise die 
sexuelle Freizügigkeit dieser Frau (vgl. Naeh 1997: 82). Obwohl ihr Name 
wortwörtlich „verdorrter Ast“ bedeutet, referiert Naeh vielmehr das abstrakte Nomen 
„Freiheit“ im scheinbar übertragenden Sinne. 
Ist es vielleicht möglich, dass diese speziellen Rufnamen in der Tat nicht 
wirklich abstrakt sind, sondern persönliche Erfahrungen der Namengeber 
widerspiegeln? Dies ist eine spannende Fragestellung, denn wenn es sich tatsächlich 
so verhielte, müsste auch diese Unterklasse der Oberklasse „Identität“ zugeordnet 
werden. Es ist sehr gut möglich, dass eine Tochter beispielsweise א  עושׁ „Hilfe“ 
genannt wurde, weil die Mutter bei Gott Hilfe erfahren hat oder die Eltern generell 
dankbar über so viel Hilfe in ihrem Leben sind, dass sie dieses Gefühl und diese 
Tatsache im Namen ihres Kindes ausdrücken.  
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Ein weiterer Gedanke für die Erklärung der abstrakten Namen ist ihren 
möglicherweise theophoren Ursprung, der diese Namenwahl so beliebt machte. Denn 
ein Blick auf diesen Namenbestand zeigt, dass analog zu einigen dieser suffigierten 
Kurznamen theophore Satznamen bestehen: א  עושׁ < עושוהי, הׇניִדּ < לאינד,  ַחהׇנּ  < ה יְנַנֲח 
oder ין נ  חוֹ , אבח < הבוהי. Da die abstrakten Nomina in ihrer Form Wortnamen sind, 
kann es durchaus sein, dass sie in der Tat von Satznamen abgeleitet wurden. Von 
Satznamen, die häufig einen theophoren Bezug hatten.  
 
2.2.4.2. Etymologisch unsichere Namen 
Bei einigen Frauennamen ist der semantischer Wert eines Namenelements nicht 
immer erkennbar und daher eine eindeutige Zuordnung der Namenklasse nicht 
möglich. Diese Personennamen sind sehr schwer zu klassifizieren, da ihre 
etymologische Bedeutung ungenau ist. Viele Gelehrte diskutieren beispielsweise den 
Frauennamen םׇיְרִמ, der sowohl biblisch als auch rabbinisch ist. Demnach existieren 
unterschiedliche Auffassungen: 
1. aus dem Arabischen Marām „Wunsch“.  
2. aus dem Ägyptischen mer „Liebe“ (vgl. Enzyclopaedia 1971, Vol. 12, 82 f.).  
3. aus dem Hebräischen הרמ „Trotzkopf“, „Dicksack“ von ארמ.  
4. Kürzung für לַעַב־יִרְמ „Geliebte“ oder „Gottes Geschenk“ (HALAT II, 601). 
5. Komposition: Adjektiv + göttlicher Name „Yamm ist stark“ (vgl. Zadok 
1988: 52, 122).  
6. Analog dazu wäre ם  ע יִרְמ ein hasmonäischer Name (Ilan 2002, 245). 
Anthroponyme, die wie Miriam, schwer zu deuten sind, werden in dieser 
Untersuchung der Kategorie „Name unklarer Deutung“ zugeordnet. Weitere 
biblische Frauennamen dieser Klasse sind הׇלְחַמ, הׇכֲעַמ, הׇפיֵע,  ִצה  לּ , ה  עופּ , ְרׇעה  פּ  
und אְרה  מו . Analog dazu lauten die rabbinischen Frauennamen mit etymologisch 







Die Analyse der antiken jüdischen Frauennamen weist einige Besonderheiten auf. 
Denn neben gewöhnlichen Frauennamen jener Zeit, die etwa von Flora und Fauna 
inspiriert waren, existieren auch Personennamen, die nicht genau in die bislang 
behandelten Schemata passen. Dazu gehören androgyne und symbolische Namen 
genauso wie Ersatznamen oder Neubildungen. Selten erscheinen auch Doppelnamen, 
wie im Fall der biblischen Königin Esther. Einige Anthroponyme lassen sich nur 
schwer deuten und werfen noch heute in der Wissenschaft Fragen auf. Daher wird 




3.1. Geschlechtsneutrale Namen 
 
Sowohl in der biblischen als auch in der rabbinischen Literatur existieren eine Menge 
geschlechtsneutrale Vornamen. Diese Namen sind androgyn und wurden sowohl an 
Mädchen als auch an Jungen vergeben, denn geschlechtsambige Namen offenbaren 
nicht das biologische Geschlecht des Namenträgers. Für die Identifizierung der 
Namenträger in den antiken Schriften ist daher der Kontext, in dem der Name 
vorkommt, entscheidend. Dies jedoch ist nicht immer einfach zu bestimmen, wie 
etwa im Fall des biblischen Namens → ת  עְמִשׁ. 
Wird häufig angenommen, dass diese Praxis ein Trend der Moderne sei, kann 
die antike Onomastik des Judentums das Gegenteil aufzeigen. Bereits damals gab es 
geschlechtsindifferente Namen, die nun im Folgenden näher vorgestellt werden. 
Diese geschlechtsneutralen Namen wurden von Zunz als Gemeinamen bezeichnet. Er 
entdeckte folgende in der Bibel: „Abichail, Abija, Athalia, Chushim, Efa, Michaihu, 
Nachasch, Schelomit, Zibja“ sowie im Talmud: „Ibu, Jochana, Nehorai, Pasi, 
Schalom“ (Zunz 1971: 30).  
In der Bibel tragen gemäß dieser Untersuchung folgende Frauen einen 
Rufnamen, der auch für Männer jener Zeit belegt ist: ה יְלַתֲע,   יִּבֲאה , רֶמ ַ֫ גּ, ה יִּחֲא, לִיַחיִבֲא, 
ה יְדַעוֹנ, תיִמוֹלְשׁ und ה יְבִצ. Zwei der biblischen androgynen Personennamen haben 
theophore Bedeutung. Darunter fallen die Namen ה יְלַתֲע und ה יִּבֲא. „Anders als in 
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Ägypten sind jedoch solche geschlechtsneutralen theophoren Namen bei den 
Israeliten in Palästina seltene Ausnahme, wie insgesamt den Gottesnamen 
einschließende Frauennamen hier nicht üblich gewesen zu sein scheinen“ (Mitterauer 
2011: 58). Wenn allerdings die Verwandtschaftswörter בא und חא, wie häufig 
angenommen, genutzt wurden, sind der Vollständigkeitshalber לִיַחיִבֲא und ה יִּחֲא auch 
zu den geschlechtsneutralen theophoren Eigennamen zu zählen.  
Die rabbinischen geschlechtsindifferenten Namen lauten: ובייא, יארוהנ, תליש, 
אנחוי/  הנחוי und איירוג. Ein Gemeinname mit Gottesbezug ist dabei definitiv אנחוי/הנחוי. 
Möglicherweise ist auch אתרמ ein androgyner Name. Jastrow gibt Textstellen (vgl. 
Snh 5a, BB 52a, Pes 103a) an, die eventuell Martha als maskulinen Personennamen 
belegen (J 834). Insgesamt ist auch festzustellen, dass es Veränderungen innerhalb 
der Gemeinnamen gab und diese nicht zu allen Zeiten geschlechtsindifferent waren. 
ובייא, איירוג, הנחוי, יארוהנ,  םולש waren beispielsweise ursprünglich maskuline Namen, 
die mit der Zeit feminin wurden. Andersherum waren die biblischen Namen יבא und 
אלגע zunächst feminin, bevor sie in der Periode des 2. Tempels maskulin wurden 
(vgl. LJNLA II, 15). 
 
 
3.2. Geschlechtlich modifizierende Namen 
 
Ein weiteres besonderes Phänomen ist die Derivation einiger Männernamen in 
Frauennamen und vice versa, worauf Zunz bereits verwies: „jedoch gab und giebt es 
nicht blos Gemeinnamen, sondern auch sich geschlechtlich modifizierende“ (vgl. 
Zunz 1971 32). So erfolgte beispielsweise durch das Anhängen eines 
Femininsuffixes in einigen Fällen die weibliche Entsprechung eines maskulinen 
Namens. Dadurch wurde das Genus markiert, wobei Stamm und Sinngehalt des 
Namens jedoch beibehalten werden. Andererseits kann es auch sein, dass 
Männernamen von Frauennamen abgeleitet wurden. Die chronologischen Fakten der 
Modifizierung können in dieser Untersuchung allerdings nicht gegeben werden. Da 
zu diesem Thema keine Literatur gefunden werden konnte, sucht dieses Kapitel nach 
eigenen Ansätzen. 
Biblische Beispiele dieses Namenstyps sind eventuell הׇדּובְז (f. PN) vs. דובז (m. 
PN, vgl. IPN 47), תיִגַּח (f. PN) vs. יִגַּח und יַגַּח (m. PN, vgl. IPN 222), ה  רֲענ (f. PN) vs. 
הׇיְרַעְנ (m. PN, vgl. IPN 139), ה לְגֶע (f. PN) vs. ןוֹלְגֶע (m. PN, vgl. Ri 3,12 f.), תיִרְמִשׁ (f. 
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PN) vs. תׇרמִשׁ (m. PN vgl. IPN 259). Evtl. auch הׇדיִדְי (f. PN) vs. ה יְדיִדְי (m. PN, vgl. 
IPN 244). 
Im Gegensatz zu dieser Anzahl von biblischen Beispielen, gibt es in der 
rabbinischen Literatur lediglich ein Beispiel für dieses Phänomen: ה לְגֶע (f. PN) vs. 
ןוֹלְגֶע (m. PN). Der Frauenname אתרמ ist abgeleitet von רׇמ „Herr, Besitzer“ und 
dessen Grundbedeutung lautet „Gebieter, Befehlshaber“ (Levy 1963: I, 264). 
Allerdings scheint רׇמ kein maskuliner Rufname gewesen zu sein. 
 
 
3.3. Frauenname oder Männername? 
Aufgrund von Namenträgern, deren biologisches Geschlecht im Namen nicht 
gekennzeichnet ist, bleibt ungewiss, ob es sich um Frauennamen oder Männernamen 
handelt. In der Bibel sind folgende Personenamen nicht eindeutig femininer Natur: 
 הׇרְפׇע und הׇיִּדוֹה. Die Wissenschaft bietet verschiedene Interpretation. Zadok 
beispielsweise versteht הׇרְפׇע als hebräischen Frauennamen (vgl. PIAP 167). Dem 
entgegengesetzt sind die Auffassungen von Koehler/Baumgartner (vgl. HALAT III, 
816), Gesenius, Stamm (Gesenius 2007: 997) und Noth (IPN 254), die ihn als 
maskulinen Personennamen behandeln. Eine Ursache für Zadoks Klassifikation ist 
eventuell Femininsuffix des Namens הׇרְפׇע. Ein weiteres Motiv kann die 
Namensbedeutung sein.  
Bei den vier rabbinischen Personennamen אתרמ, תליש, הנח und ובייא wird 
diskutiert, ob es sich hierbei um die Brüder oder die Schwestern des Rabbi Hiyya 
handelt. Ilan versteht diese Propria als feminine Rufnamen. Sie argumentiert damit, 
dass Martha und Hannah gängige Frauennamen sind. Aber vor allem der Text aus 
bBB 52a ist entscheidend. Hier spricht die Frau des Rabba bar Hannah vor ihrem Tod 
über ein Paar wertvolle Ohrringe, die eigentlich dessen Tante Martha und ihrer 
Familie gehören. Da Ohrringe eher von Frauen getragen wurden, spricht dieser Text 
dafür, dass Martha eine Frau ist. In bSan 5a ist Martha aufgelistet zwischen den 
Namen der Geschwister des Rabbi Hiyya, in der Reihenfolge: Aibo, Hannah, Sheila, 
Martha und Rabbi Hiyya. Die Geonim haben alle Namen, außer den des Rabbi 
Hiyya, als Frauennamen verstanden. Dementsprechend werden auch die Neffen des 
Rabbi Hiyya, wie etwa Rabba bar Hannah oder Samuel bar Martha, aufgrund der 
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berühmten Herkunft ihres Onkels mütterlicherseits nach ihren Müttern benannt (vgl. 
Ilan 254 f.). Rashis Kommentar jedoch identifiziert in San 5a Martha als Bruder von 
Rabbi Hiyya. Weitere Kritiker verweisen auf bPesahim 103a, wo Martha mit der 
maskulinen Verbform רמא zitiert wird. (vgl. Ilan 255). Allerdings steht im BT des 
München 95 Ms. an dieser Stelle Marona bzw. die Variationen Barona, Birona (vgl. 
Rabbinovicz Diqduqei Sofrim 6: 312. Weitere Argumentation und Diskussion dafür, 
dass Martha weiblich ist, siehe E. S. Rosenthal 1963).  
 
 
3.4. Symbolische Namen  
 
Zwei israelitische Frauennamen der Bibel zeigen offenbar einen symbolischen 
Charakter an. Ob dabei der jeweilige Eigenname auch tatsächlich als Rufname 
verstanden werden kann, ist ungewiss. Die Rede ist von folgenden Namen: הׇּב־יִצְפֶח 
„Mein Wohlgefallen ist in ihr“ und הׇמׇחֻר א ל „kein Erbarmen“.  
הׇּב־יִצְפֶח ist nicht nur ein einmaliger biblischer Frauenname. Interessanterweise 
erscheint dieser Name in der Bibel auch als symbolischer Name für Jerusalem (Jes 
62,4). In 2 Kön 21,1 wird  ׇב־יִצְפֶחהּ  als Mutter des Königs Manasse vorgestellt. Das 
Buch Jesaja wurde im 8. Jahrhundert vor Christi niedergeschrieben. Das Buch der 
Könige wiederum wurde von ca. 561 bis 538 v. Chr. verfasst. Es würde aufgrund der 
zeitlichen Umstände passen, dass die Mutter des Manasse ihren Namen im Hinblick 
auf Jesajas prophetische Worte über Jerusalem erhalten hatte. 
Symbolische Namen können generell als „Ausdruck des religiös-nationalen 
Gefühls und Wunsch“ (Jüdisches Lexikon 1930: 387) verstanden werden. Diese 
Eigennamen besitzen eine bestimmte Funktion. Sie erscheinen nur in einem 
bestimmten Kontext und weichen auch in ihrer Form von der gewohnten 
Namenbildung ab (vgl. Rösel 2007). So verhält es sich mit dem untypischen und 
einmaligen Frauennamen הׇמׇחֻר א ל „Nicht erbarmt, kein Erbarmen“. Diese 
Namenträgerin ist die Tochter des Propheten Hosea. Genau wie ihre Brüder trägt sie 
ebenfalls einen symbolischen Namen, der das Verhältnis zwischen Gott und seinem 
Volk in dieser Geschichte zum Ausdruck bringen soll. Ihr Verbalsatzname kann 







In der hebräischen Namenkunde der Israeliten existiert das Phänomen der 
Ersatznamen. Gerade J. J. Stamm hat sich mit dem Artikel „Hebräische 
Ersatznamen“ zu dieser Thematik ausführlich beschäftigt. Demnach erhielt ein 
neugeborenes Kind einen solchen Rufnamen, der sich auf ein verstorbenes 
Familienmitglied bezieht, um an ihn zu erinnern. Dann wird entweder explizit im 
Namen ein Verwandtschaftswort verwendet oder aber inhaltlich auf diese besondere 
Situation referiert. Hierbei soll es sich um die antike Anschauung handeln, durch den 
Ersatznamen eines Namenträgers könne ein verstorbenes Familienmitglied 
wiederverkörpert werden (vgl. Stamm 1980: 59). Auf dieser Weise würde die 
Erinnerung an das verstorbene Familienmitglied nicht verloren gehen und weiter in 
die nächst Generation übertagen werden. 
Ob sich jedoch hinter dieser Annahme eine Art Reinkarnations-Philosophie 
verbirgt, ist nicht eindeutig geklärt. Schon 1898 sprach sich Hugo Winckler für die 
Existenz eines frühen semitischen Vorfahrenkults aus. Rainer Albertz versteht diese 
Namen als „the remains of a primeval type of personal devotion“ (Albertz 1978: 74). 
Demnach hatten die Israeliten Gott als ihren Vater, Bruder oder auch Onkel 
angebetet. 
Nach Noths Analyse müssen die Verwandtschaftswörter בא und חא in den 
Personennamen, wenn sie als Subjekte erscheinen, als theophore Elemente 
interpretiert werden (vgl. Noth 1966: 69). Das bedeutet dann, dass hier ein 
theologisches Konzept vorliegt. Dementsprechend würden die 
Verwandtschaftswörter als Ersatznamen für eine Gottheit gebraucht werden. Stamm 
allerdings versteht in seinen Studien nicht grundsätzlich alle Personennamen mit 
Verwandtschaftswörtern im Hebräischen, Aramäischen, Kanaanäisch-Phönikischen 
und Südarabischen als theophor. Seiner Meinung nach wurden mit den 
Verwandtschaftsbezügen in gewissen Fällen verstorbene Familienmitglieder gemeint 
und keine Gottheiten (vgl. Stamm 1980: 65). Jedoch fügt er hinzu:  
„Da die Hebräer nomadische Traditionen treuer bewahrten als die 
Babylonier, wird man bei ihnen mit Namen rechnen dürfen, in denen das 
Verwandtschaftswort theophoren Sinn hat, ohne deswegen Ersatznamen 
ausgeschlossen wären.“ (Stamm 1980: 65). 
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Somit ist die Deutung der Personennamen in Ersatznamen nicht immer sicher. 
Stamms Vorgehensweise ist, dass er diejenigen Namen für Ersatznamen erklärt, 
wenn Nominalätze mit Verwandtschaftswörtern keine Entsprechungen bei den 
theophoren Namen aufweisen. Demnach seien beispielsweise die Frauennamen 
Abihail und Ahinoam Ersatznamen, weil keine ähnlichen Entsprechungen bei den 
theophoren Namen existierten. Anders sei es mit dem Frauennamen Abia(hu). Da der 
klar theophore Name Elija(hu) belegt ist, könne auch Abia theophor gemeint sein 
und kein verwandtschaftlicher Ersatzname sein (vgl. Stamm. 1980: 66).  
Van der Toorn beschäftigt sich mit der Thematik der Ersatznamen detaillierter. 
Seiner Ansicht nach beziehen sich die Verwandtschaftsnamen nicht auf Gottheiten. 
Denn in der Antike wurde der Tod als Zwischenstadium und nicht als Endstadium 
verstanden und ist es daher durchaus plausibel, in den Verwandtschaftsnamen 
tatsächlich vergöttlichte Vorfahren, „deified ancestors“, zu erkennen (van der Toorn 
1996, 230). Darunter fallen aufgrund der patrilinearen Kultur hauptsächlich 
männliche Familienmitglieder:  
„In Hebrew anthroponymics there is not one feminine kinship term used 
as a theophoric element, in spite of the veneration of certain women such 
as Rachel (1. Samuel 10:2; Jeremiah 31:15)“ (van der Toorn 1996: 230). 
Hebräische Frauennamen der Bibel, die dieser Kategorie nach Stamm der 
Ersatznamen zuzuordnen sind, lauten לִי ַַ֫היִבֲא und םַע ַ֫ ניִחֲא. Ersatznamen, die inhaltlich 
auf familiäre Vorfahren hindeuten aber keine expliziten Verwandtschaftsbezüge 
offenbaren, lauten  ְמתֶמֶלֻּשׁ , זֲעה  בו  und לֶב ֶַ֫זיִא.  ְמתֶמֶלֻּשׁ  bedeutet „Die Ersetzte“. Namen, die 
mit םלש gebildet werden, können als Danknamen verstanden werden im Sinne von 
„Gott hat ersetzt“ (Stamm 1980: 73). Vermutlich ist in dieser Familie ein 
Familienmitglied verstorben, vielleicht sogar ein Kind, und der nachfolgende 
Säugling wurde als „Ersatz“ verstanden. זֲעה  בו  bedeutet allerdings „Die Verlassene“. 
Somit ist dieser Frauenname nicht direkt ein Ersatzname. Jedoch ist die Situation 
ähnlich, was für Stamm Argument ist, diesen als Ersatznamen zu betrachten (vgl. 
ebd. 78). Ein deutlicher Ersatzname in der Bibel ist der Frauenname לֶב ֶַ֫זיִא. Dieser 
interrogative Satzname mit יִא als Fragepartikel heißt übersetzt „Wo ist die Hoheit“? 
Der Sprecher dieser Frage ist nicht sicher zu bestimmen, da das Suffix der 1. Person 
nicht vorliegt. „Jedenfalls ist naheliegend, dass der Benannte als Ersatz dessen 
angesehen wurde, nach dem im Namen gefragt wird“ (Stamm 1980: 65). 
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Ein femininer Ersatzname in der rabbinischen Literatur könnte ובייא mit der 
Bedeutung „Wo ist Vater?“ sein. In diesem Fall wird möglicherweise nach dem 
verstorbenen Vater der Familie gefragt und das benannte Kind, in diesem Fall 







Ein auftauchendes Phänomen in der Onomastik ist die Namenänderung. Diese kann 
generell sowohl Personen, Gegenstände oder auch Städte betreffen. Als Beispiel mag 
dafür die türkische Stadt Istanbul dienen, die vor der Eroberung 1453 durch die 
Osmanen Konstantinopel zu Ehren Kaiser Konstantins hieß. Ebenso nimmt ein neuer 
Papst nach dem Konklave einen anderen Namen an. Somit geht einer 
Namenänderung immer ein fundamentaler Einschnitt voraus, sei es auf kultureller, 
persönlicher, religiöser oder politischer Ebene: 
„It is not permissible to claim that name-change is in every case an 
indication of a shift in religious allegiance; for other factors-cultural, 
political, and social-may be at work, either singly or in concert. Yet 
where a religious motive is involved it is not to be doubted that the 
change is of great personal significance to the individual, reflecting that 
person's perception of the relationship with the god he/she worships, or 
of the religious heritage with which he/she now wishes to identify“ 
(Horsley 1978: 12 f.). 
Aus welcher speziellen Begründung heraus auch immer ein Personenname verändert 
wird, so will er doch tatsächlich auf symbolischer Art und Weise einen 
Identitätswechsel repräsentieren (vgl. O’Neil 2011: 16). Demnach können 
unmittelbare und persönliche Lebensveränderungen oder Erfahrungen bei Personen 
zu einer Modifikation ihres Namens führen. Dies kann freiwillig geschehen oder von 
einer höheren Macht erzwungen werden. In der hebräischen Bibel erteilt Gott 
Abrahams Frau Sarai den Namen Sara. Formell handelt es sich um eine Änderung 
des Namens, wenn auch das Hauptwort beibehalten wird. Doch nicht nur der Name 
ändert sich, sondern auch die Berufung der Namenträgerin. Nach rabbinischer 
Überlieferung, wurde ihr origineller Name Sari („meine Prinzessin“) im neuen 
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Namen Sara („Prinzessin“) verallgemeinert, weil sie nun die Prinzessin eines ganzen 
Volkes wurde (vgl. Jewish Encyclopaedia: 55).  
Unter den rabbinischen Frauennamen erscheint der biblische Frauenname:  
תידוהי „Jüdin“. Bei dieser Sklavin könnte es sich möglicherweise um eine Proselytin 
handeln, da im Quellentext der jüdische Status ihrer Kinder diskutiert wird. Um die 
Konversion zu dokumentieren, die ihr aufgrund ihres sozialen Status als Sklavin 
auferlegt worden sein könnte, kann zugleich auch ein Namenswechsel erfolgt sein. 
Zum einen, weil die Bedeutung dieses Namens für einen Glaubensübertritt spricht 
und zum anderen, weil er hebräisch ist.  
Beluria ist ebenso ein Charakter in der rabbinischen Literatur, der eine 
Konvertitin repräsentiert. Nach Dalman handelt es sich allerdings bei diesem Namen 
um das lateinische nomen proprium Valeria (vgl. ANH 85). Somit muss es sich bei 
Beluria um eine hebraisierte Ableitung des originellen Personennamens handeln. 
Auch hier womöglich aufgrund der neuen Identität als Proselytin. In der Antike ist 
festzustellen, dass ein Namenswechsel immer mit einer Veränderung der 
Selbstwahrnehmung einhergeht (vgl. Horsley 1987: 1). Somit hat sich nicht nur die 
Form des Namens verändert, sondern auch das Wesen der dahinterstehenden 
Persönlichkeit. Der neue Name kann viel über das Wesen des Trägers verraten. Ob es 
sich um einen traditionellen, modernen oder vielleicht assimilierten Namen in der 
lokalen Sprache handelt, diese Namenwahl zeigt immer auch Implikationen in 






In der Bibel existieren einige Fälle, die der Kategorie der Doppelnamen zuzuordnen 
sind. Auch ein Frauenname fällt darunter, der folgend genauer beleuchtet wird. Es 
handelt sich um die persische Königin Esther, die eine jüdische Herkunft aufweist. 
Esther trug demnach zwei Namen. Ihr babylonischer Name war Esther und ihr 
jüdischer Name Hadassa. Die Rabbiner sehen darin folgenden Grund: 
Nach R. Mechemja war „ihr wirklicher Name Hadasa, und er nennt sie 
deshalb Ester, weil die weltlichen Völker sie Istahar nannten (bMeg 13a). 
R. Me‘ir fügt hinzu, ihr eigentlicher Name ist Hadassa, denn als 
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Hadassa, das Myrte bedeutet, werden die Frommen bezeichnet (bMeg 
13a)“ (Wahl 2009: 77).  
Die Kombination eines jüdischen mit einem säkularen Namen hat ihren Ursprung 
bereits einige Jahrhunderte vor der Zerstörung des 2. Tempels (vgl. Kaganoff 1996: 
44). Der Doppelname wurde somit aus einem jüdischen und einem nicht 
israelitischen, welcher Kultur die Person auch immer entstammte oder gelebt hat, 
gebildet. Dadurch konnten die Juden ihre Zugehörigkeit zum Judentum mit dem 
einen Namen zum Ausdruck bringen, während der andere Name den Wunsch nach 
Assimilation symbolisierte (vgl. Horsley 1978: 3 f.). In der Öffentlichkeit wurde aller 
Vorrausicht nach, der fremde Name genutzt: 
„Man hat sich wohl des fremden Namens nur bei dem Gebrauche der 
fremden Sprache, oder in dem Verkehr mit Heiden und der fremden 
Staatsgewalt bedient; allein seit der Mitte des ersten Jahrhunderts wurde 
derselbe gewiss auch in den Scheidebrief eingetragen (s. Mischna Gittin 






4. Sozioonomastischer Aspekt 
 
 
Eine Teildisziplin der Onomastik ist die sogenannte Sozioonomastik, auch als 
Soziologie der Namen bekannt. Untersucht werden anhand von Eigennamen soziale 
Einflüsse auf die Namengebung. Es stellt sich die Frage, ob und welche 
Informationen aus den Namen zu gewinnen sind, die das Verhältnis zwischen 
Gesellschaft und Namenwahl widerspiegeln. Pionier der Sozioonomastik ist der 
Historiker Hans Walther mit seinem Werk „Zur Namenforschung als 
Gesellschaftswissenschaft“ (1965). Wilhelm F. H. Nicolaisen prägte den Terminus 
„Sozioonomastik“ und stellte fest, dass jeder onomastischer Akt auch ein sozialer 
Akt ist (vgl. Dahmen/Kramer 2004: 174).  
In diesem Abschnitt soll gerade der sozioonomastische Aspekt speziell im 
Hinblick auf die biblische und rabbinische Namengebung der Frauennamen 
beleuchtet werden. Da es in dieser Hinsicht an wissenschaftlicher Literatur mangelt, 
ist die vorliegende Untersuchung auch ein Versuch, gesellschaftliche 
Zusammenhänge der biblischen und rabbinischen Welt und die Namengebung der 
jüdischen Töchter zu erforschen. Denn dieser Zugang scheint einen interessanten 
Zusammenhang zu offenbaren: „Die sprachliche Analyse der Form von 
Personennamen kann Auskunft über die soziale Stellung der Namenträger geben“ 
(Dahmen/Kramer 2004: 175). 
 
 
4.1. Namengebung  
 
Der Akt der Namengebung ist von großer Bedeutung für das benannte Individuum. 
Er „definiert die Rolle, die das Kind in seiner Umwelt einnimmt, entwirft ein 
Programm für seine Zukunft, konzipiert seine Identität“ (Mitterauer 2011: 45). Wird 
dem Kind bei der Geburt ein Name vergeben, so hat es seinerseits keinen aktiven 
Einfluss auf diese Wahl und ist dem persönlichen Geschmack der Namengeber, der 
meist von gesellschaftlichen Traditionen oder Trends geprägt ist, ausgesetzt. Debus 
(vgl. 1958: 318 f.) präsentiert folgende Liste, die die Hauptkriterien für eine 
Namenwahl aufführt, allerdings immer abhängig vom jeweiligen sozialen Umfeld 
und der Zeit, in denen der Namengeber sich befindet (vgl. Utech 2011: 4): 
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1. Tradition  
2. Nachbenennung  
3. Wohlklang  
4. Bezug zu dem Familiennamen 
5. Außergewöhnlichkeit/Seltenheit  
6. Schlichtheit/Unkompliziertheit  
7. Mode  
Der Schwerpunkt dieses Kapitels liegt in der Betrachtung der Bedeutung der 
Namengebung und ihre Motivierung in den Kontexten des biblischen und 
rabbinischen Umfelds. Dieses Kapitel skizziert grundlegende Phänomene in der 
Namengebung der hebräischen Bibel und rabbinischen Literatur und wie diese von 
gesellschaftlichen Sitten und Gebräuchen beeinflusst sind.  
Der Fokus liegt dabei auf den folgenden Kriterien: Nachbenennung, Tradition 
und Mode im Kontext der Idolnamen, Papponymie, Matronymie und fremden 
Propria Nomina gelegt. Fragestellungen wie „Wer sind die Namengeber?“ oder „Was 
motivierte die Namengebung?“ werden nachfolgend beantwortet.  
 
4.1.1. Namengebung in der Bibel 
 
In den biblischen Erzählungen sind die Namengeber sowohl Mütter als auch Väter 
und gelegentlich Verwandte, Propheten oder Bekannte. Mit der Zeit jedoch sind es 
fast ausschließlich die Eltern, die den/die Namen verleihen (vgl. Leissner 2011: 141). 
In Anbetracht der Tatsache, dass Juda in Gen 38,3-5 seinem ersten Sohn den Namen 
gibt, während seine Frau den weiteren Söhnen einen Namen sucht, wird der 
Anschein erweckt, dass bei Erstgeborenen der Vater das Namensrecht erhielt. 
Allerdings ist dieses Vorkommen einzigartig und daher nicht repräsentativ. Die 
meisten biblischen Söhne der Stammväter wurden nämlich von ihren Müttern 
benannt. Ausnahmen stellen Levi, den Jakob benannte, und Ephraim und Manasse 
dar, deren Namen Joseph bestimmte (vgl. ebd. 142). Offenbar hat bei der 
Namenwahl durch die Mutter die persönliche und emotionale Situation Einfluss 
genommen, die die Freuden oder den Schmerz der Geburt, wie auch die Sorgen des 
Lebens ausdrückt. Wird dem Kind aber von Außenstehenden der Name verliehen, so 
nimmt dieser meist Bezug auf die Lebensumstände des Volkes oder eines größeren 
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Ereignisses (vgl. ebd. 143). Zusammenfassend sind es häufig die Mütter, die in den 
ersten Büchern der Bibel die Namengeber sind, während in den späteren Quellen die 
Väter als Namengeber fungieren (vgl. Cross 1910, 209). In 1 Sam 1,20 wird 
berichtet, dass Hanna ihren Sohn Samuel mit der Begründung nannte, sie habe ihn 
vom Herrn erbeten. Nach einiger Zeit brachte sie ihren Sohn in den Tempel zu den 
Priestern, so wie sie es Gott versprochen hatte. In Rut 4,17 wird von dem Sohn 
erzählt, den Ruth und Boas bekommen, einem Vorfahren König Davids. 
Interessanterweise benennen ihn nicht seine Eltern, sondern die Freundinnen von 
Naomi: „Und die Nachbarinnen gaben ihm einen Namen, indem sie sprachen: Ein 
Sohn ist der Naomi geboren und sie gaben ihm den Namen Obed. Er ist der Vater 
Isais, des Vaters Davids“ (Elberfelder Übersetzung 1905). Es scheint ebenso, dass 
Eva ihrem ersten Sohn den Namen gab: „Und der Mensch erkannte Eva, sein Weib, 
und sie ward schwanger und gebar Kain; und sie sprach: Ich habe einen Mann 
erworben mit הוהי.“ (Elberfelder Übersetzung 1905). Eva gibt hier eine Begründung 
für die Namenwahl, die darauf schließen lässt, dass sie die Namengeberin von Kain 
ist. Bei dessen Bruder Abel fehlt eine Namensdeutung: „Und sie gebar ferner seinen 
Bruder, den Abel. Und Abel wurde ein Schafhirt, und Kain wurde ein Ackerbauer“ 
(ebd.). In Gen 4,25 heißt es weiter, dass Eva auch ihren Sohn Seth den Namen gab: 
„Und Adam erkannte abermals sein Weib, und sie gebar einen Sohn und gab ihm den 
Namen Seth; denn Gott hat mir einen anderen Samen gesetzt an Stelle Abels, weil 
Kain ihn erschlagen hat“ (s. o.). In den nächsten Kapiteln wird deutlich, dass Lots 
Töchter ihren Söhnen Moab und Ben Ammi die Namen gaben (Gen 19,37 f.). Gen 29 
und 30 erzählen von Jakobs Nachkommen. Hier sind es die Mütter Lea und Rahel, 
die fast immer die Namen ihrer Söhne und der Söhne ihrer Mägde bestimmen. 
Allerdings benannte Jakob Benjamin nach den Tod Rahels um, so dass dieser nicht 
mehr Benoni hieß, sondern Benjamin (Gen 35). Obwohl der Name von Schuas 
Tochter nicht bekannt ist, gebar sie Juda einige Söhne und gab ihnen die Namen 
(Gen 38). In Ex 2 benennt die Tochter des Pharao Mose: „Und als das Kind groß 
wurde, brachte sie es der Tochter des Pharaos, und es wurde ihr zum Sohne; und sie 
gab ihm den Namen Mose und sprach: denn aus dem Wasser habe ich ihn gezogen“ 
(Elberfelder Übersetzung 1905).  
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Bei diesen Namengebungen wird deutlich, dass die gegebenen Namen mit der 
jeweiligen Lebenssituation erklärt und begründet werden. Häufig wird in einer Art 
Wortspiel auf den besonderen Hintergrund der Geburt referiert: 
„The plays on words are a kind of linguistic misdrash or tag to be 
attached to the essence of that person for life. They emphasize the unique 
importance of each birth“ (Marcus 2004: 60).  
Insgesamt wird in der hebräischen Bibel die Namengebung eines Kindes 46 Mal 
angegeben, wobei die Mutter in 25 dieser Fälle die Namengeberin ist. Der Vater 
sucht den Namen in 15 Fällen aus und beide Eltern sind lediglich in ein bis zwei 
Fällen (Gen 25,25 f.) als gemeinsame Namengeber belegt. In einem Fall (Gen 35,18) 
berichtigt der Vater den von der Mutter vergebenen Namen (vgl. Albertz 2012, 247). 
Der Zeitpunkt der Namengebung eines israelitischen Jungen, scheint am Tag seiner 
Beschneidung zu sein, auch wenn diese Tatsache in der Bibel nicht explizit erwähnt 
wird. Darauf weisen jedoch spätere Quellen hin (Lukas 1,59-66; 2,21; bShabb 134a, 
Pirque de Rabbi Eliezer 48). Diese Sitte folgt dem Umstand, dass die gebärende Frau 
während der Geburt von ihrem Mann isoliert war und von der Hebamme begleitet 
wurde (Jer 20,15). Da die jüdische Frau nach der Geburt ihres Kindes zwischen 
sieben und vierzehn Tage als unrein galt (Lev 12,1-5), verbrachte sie diese Zeit mit 
ihrem Kind und wurde erst danach in das gesellschaftliche Leben reintegriert. Nach 
Vollendung der unreinen Tage wurde ein Fest gefeiert, bei dem dann auch der Name 
des Kindes offiziell vergeben wurde (vgl. Albertz 2012, 247). Aus dieser Praxis 
herleitend kann davon ausgegangen werden, dass die Tochter am 15. Tag ihren 
offiziellen Namen erhielt, während es bei den Söhnen der 8. Tag, der Tag der 




Die Situationen, an denen Frauen die führende Rolle bei der Namenvergabe 
übernommen haben, sind möglicherweise Belege für ein älteres matronymes System 
im Alten Testament. Hier ist zu betonen, dass die Terminologie von entscheidender 
Bedeutung ist. Demnach ist „matronym/matronymisch“ nicht mit „matriarchalisch“ 
zu verwechseln. Es gehe nicht darum, ob der Mann oder die Frau als Autokraten 
fungieren, sondern nach wem die Verwandtschaftslinie aufgezeichnet wird. Um 
letzteres zu beschreiben, bevorzugt Cross soziologisch gesehen die Termini 
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„Matronymie/Patronymie“ (vgl. Cross 1910: 408). Obwohl der patronyme Einfluss 
in der Bibel dominanter ist, sind demnach Spuren eines matronymen 
Familiensystems vorzufinden. Die Benennung durch Frauen ist ein erstes Zeugnis 
dafür: 
„It is a recognized principle that ‘Namen giebt wer das Eigenthumsrecht 
hat’. We may be certain, therefore, that cases in the Old Testament 
wherein the mother names the child are traditions from the time of a 
matronymic system“ (ebd. 209).  
Metronymika (griechisch), bzw. Matronymika (latein-griechische Mischform) – 
letztere Bezeichnung findet Anwendung in vorliegender Arbeit – existieren 
okkasionell sowohl in der hebräischen Bibel als auch in den rabbinischen Schriften 
(vgl. Timm 1999: 1). Die Führung von Matronymika ist in diesen Quellen eine 
ungewöhnliche Erscheinung. Anders als bei den bekannten Patronymika, die im 
Namen Auskunft über den Vater des Namenträgers geben, führt ein Matronymikon 
in einem Personennamen den Rufnamen der Mutter an. Demnach gibt diese 
Namensform Auskunft darüber, wer die Mutter des/der Benannten ist.  
Die heutige Namensbildung, die Vorname und Nachname verbindet, war bis 
ins 16. Jahrhundert noch unbekannt. Die Figuren trugen lediglich Einzelnamen, wie 
Abraham, Rebekka, Jakob und Rahel. Als jedoch die Stämme größer wurden, 
bedurfte es einer genaueren Identifikation der jeweiligen Personen. Aufgrund 
patriarchaler Strukturen wurde eine Person nach dem Muster als „X Sohn/Tochter 
des Y“ beschrieben (vgl. Kaganoff 1996: 6 f.).  
Obwohl es sich um einen Einzelfall handelt, existiert bereits in der hebräischen 
Bibel die in der Namenforschung bekannte Matronymie. Die Schwester des König 
Davids hieß Zeruja und sie war auch Mutter seines Heerführers Joab. Demnach wird 
Joab einige Male „Sohn der Zeruja“ genannt. Seine Brüder Abischai und Asael sind 
ebenfalls als „Söhne der Zeruja“ bekannt (2 Sam 2,18; 3,39; 16,10 u. a.). 
Möglicherweise ist bei dieser speziellen Beschreibung die Prominenz der Mutter 
entscheidend. Mit diesem Matronym wird die königliche Abstammung dieser Söhne 
verdeutlicht und ihr verwandtschaftliches Verhältnis zum König erklärt.  
In Psalm 86,16 ist in einem Gebet von König David eine interessante 
Beschreibung vorzufinden (vgl. Leissner 2011: 154): „Wende dich zu mir, sei mir 
gnädig; stärke deinen Knecht mit deiner Kraft und hilf dem Sohn deiner Magd!“ Der 
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Ausdruck „Sohn deiner Magd“ ist matronym zu verstehen. Allerdings fehlt zu 
diesem Beleg bislang eine wissenschaftliche Auseinandersetzung.  
 
4.1.2. Namengebung in der rabbinischen Literatur 
 
Die Bedeutung und Wichtigkeit der Namengebung wird in einigen Textstellen in der 
rabbinischen Literatur offensichtlich. So wird beispielsweise zu einer besonderen 
Achtsamkeit bei der Namenwahl aufgerufen, da die Bedeutung des Namens ganz eng 
mit dem Wesen des Kindes verbunden wird: 
„There are instances in which a name implying evil qualities has been 
given to a child, and the child, when grown up into manhood, has 
exemplified by his life the meaning of his name“ (Midrash Tanhuma, 
Haazinu 7). 
Ähnlich verhält es sich auch mit der Aussage in Berachot 7b. Hier geht es um die 
Bedeutung von Ruths Namen, der Vorfahrin des Königs David. Ebenso stellt sich in 
diesem Kontext die generelle Frage nach dem Einfluss eines Namens auf den Träger. 
Rabbi Eleazar antwortet darauf, dass Gott die Namen dieser Welt geschaffen hat. 
Und verleiht damit den Rufnamen eine göttliche Bedeutung.  
Die Textstellen machen deutlich, dass in der rabbinischen Literatur die 
Namenwahl entscheidend war. Der richtige und passende Name wurde mit Bedacht 
von den Eltern als Namengeber (vgl. Kohelet Rabah 7:3) gewählt. Dabei war man 
auf der Hut, Namen von bösen Menschen weiter zu geben: „What is the meaning of 
‘But the name of the wicked shall rot’? – Rabbi Eleazar said: Rottenness enters their 
names; none name their children after them“ (Yoma 38b). Wie eng der Rufname mit 
dem Schicksal verbunden ist, zeigt den Brauch des Namenswechsels, wenn 
beispielsweise eine Krankheit vorliegt. Anhand eines neuen Namens soll der 
Krankheitsverlauf dann eine positive Wendung nehmen (vgl. Rosh Hashanah 16b, 
Ta’anit 16a, and Baba Kama 125a). 
In der gaoinischen Periode ist die Sitte belegt, dass die jüdischen Söhne bei 
ihrer Beschneidung am achten Tag benannt wurden (vgl. Bereschit Rabba 71). Dabei 
wurden spezielle Gebete verlesen nach dem Muster „veyikare shemo beYisrael – der 
Name des Jungen soll in Israel x, der Sohn des y [= Vaters Name] sein.“ (vgl. 
Leissner 2001: 145). Allerdings existieren keine parallelen Riten bei der 
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Namenvergabe für Mädchen. So ist dieser Fall immer noch in der Halakhah 




Matronymika sind auch zur Zeit des Zweiten Tempels nicht die Norm, da Frauen für 
gewöhnlich in Inschriften, Dokumenten und Eheverträgen als Tochter des Vaters 
identifiziert wurden, gemäß der Formel „X die Tochter des Y“ (vgl. Ilan 1995: 55), 
wie es etwa das Beispiel הדוהי תב םולש verdeutlich. Eine verheiratete Frau wurde nach 
ihrem Mann benannt: „W Frau des Y“ (Bsp.: הדוהי (תתא) תשא םירמ). Für die Formel 
„X Mutter des Y“ (רזעוהי המא ןויצמולש) existiert ebenso die Kürzung „X unsere 
Mutter“ (הנמא ןויצמולש). Inschriften belegen ferner den Ausdruck „X und Y ihr Sohn“ 
(הנב היתמו םלש) (Hachlili 2000: 84). 
Der vollständige Name einer Person war meist deren offizieller Name, der 
insbesondere bei Grabinschriften gebraucht wurde. Gekürzte Namen ohne 
verwandtschaftlichen Bezeichnungen oder Personennamen finden sich auf diversen 
Listen oder in Beinhäusern wieder (vgl. ebd.). Ohne den Eigennamen zu erwähnen, 
wurde die Frau auch einfach als „Frau des Y“ bezeichnet (vgl. ebd. 86). 
Die matronyme Namendarstellung „Y Sohn der X“ erscheint daher immer noch 
als bemerkenswerte Ausnahme. In den rabbinischen Schriften fallen nach Ilan 
folgende Namen unter die Kategorie matronymer Namen (vgl. Ilan 1992: 30 ff.): 
Simon Sohn der Qimḥit (y. Yoma 1:1, 38d), Joseph Sohn der Qimḥit (y. Yoma 1:1, 
38d), Abba Saul Sohn der Imma Mariamme (b. Ketub. 87a), Judah Sohn der Salome 
(y. Ter. 5:8, 43d; Gen Rabb 100:10), Samuel Sohn der Martha, Abba Sohn der 
Martha (b. Yoma 84a.) und Mari Sohn der Rachel. 
Bei dieser untypischen Namendarstellung stellt sich die Frage nach dem 
Motiv. Die rabbinischen Gelehrten identifizierten Moses als „Sohn der Batya“, der 
Tochter des Pharaos, um durch diese Identifikation dessen royale Abstammung zu 
erklären (wenngleich auch die Tochter des Pharaos nicht die leibliche Mutter ist). 
Obwohl MacArthur aus femininen Herkunftsbeschreibungen den Schluss zieht, dass 
sie auf uneheliche und fragliche Geburten hinweisen, konnte Ilan durch ihre Analyse 
dieses Argument entkräften: Waren die Mütter royaler oder priesterlicher 
Abstammung oder mit Gelehrten verwandt, wurde bei der Herkunftsbezeichnung das 
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Matronymikon gewählt, um hier den edlen Stammbaum darzustellen (vgl. Ilan 1992: 
43).  
Allgemein ist darauf hinzuweisen, dass in offiziellen Texten und Dokumente 
diese Art der Herkunftsbezeichnung die Minderheit darstellt. In magischen Texten 
bzw. in jüdischen Amuletten jedoch wurde meistens der Name der Mutter angegeben 
(vgl. Price 2003: 17; Leissner 2011: 155). Denn im Kult um die Amulette waren 
Frauen häufig involviert. Etwa 60 % der von Ilan gesammelten Amulette wurden für 
Frauen geschrieben (vgl. Ilan 2006: 642). Somit muss bei der Analyse der Namen 
auch immer der Kontext betrachtet werden. Auch wenn Matronymika in diesem 
Kontext häufiger vorkamen als gedacht, stellten sie in der Regel dennoch 
Ausnahmen dar: 
„Although metronymics appear in literary and documentary sources through 
the end of the Roman empire, the practice never became a widespread cultural 
norm, especially not in Judaism, and special reasons for the exceptions can 





Die Namenwahl unterliegt grundsätzlich der gebundenen Namenwahl oder der freien 
Namenwahl. Beide Formen unterscheiden sich insofern, dass erstere der 
gesellschaftlichen Gebundenheit der Namengebung an traditionellen Strukturen und 
soziale Konventionen entspricht und zweitere nach persönlichen und subjektiven 
Entscheidungen gewählt wird. Demnach ist die Papponymie, die sowohl in der 
biblischen als auch in der rabbinischen Namenwahl vorkommt, eine gebundene 
Namenwahl. Demgegenüber stehen die Namen, die nach Vorbildern und 
Fremdsprachen gewählt wurden. Alle Namentypen sollen im Folgenden mit dem 
Augenmerk auf die biblischen und rabbinischen Frauennamen analysiert werden.  
 
4.2.1. Motivierung in der Bibel 
 
4.2.1.1. Idolnamen 
Die Nachbenennung ist in der Namenkunde ein komplexes Phänomen. Dabei gibt es 
unterschiedliche Arten und Beweggründe. Namen, die nach einem realen oder 
fiktionalen Vorbild gewählt werden, fallen unter die Kategorie der Idolnamen. 
Diesen Terminus prägte der dänische Namenforscher Torben Kisbye. Die Rufnamen 
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der Helden und Idole aus Politik, Religion, Kunst und weiteren Lebensbereichen 
werden aufgrund von Bewunderung und Respekt an Neugeborene vergeben. Diese 
speziellen Namen bieten „Identifikationsmodelle“ an (Eichler 1210). Denn der 
Wunsch der Eltern ist in diesem Fall jener, dass ihr Nachkomme ähnlich dem 
Namensvorbild (Heilige, Herrscher, berühmte Persönlichkeiten) zu Ehren, Ruhm und 
Respekt gelangen werde und die positiven Attribute des Namensvorbildes auf den 
neuen Träger übergehen (vgl. Laarman 2007, 23). Gerade bei Propria religiöser 
Bekanntheiten ist der Wunsch groß, der bzw. die Benannte werde in ähnlicher 
Verbindung zur Gottheit leben.  
Damit nehmen diese Anthroponyme auch einen „demonstrativen Charakter“ 
ein (ebd.). Mit der Namenwahl werde nämlich betont, so Noth, dass die theophore 
Namen Ausdruck der persönlichen Volksfrömmigkeit (vgl. IPN 4) sei und nicht als 
Aussage für eine bestimmte Theologie oder Dogmatik verstanden werden darf: 
„The beliefs and attitudes expressed in Northwest Semitic personal 
names are simple and elemental. They express thanks for the god´s 
beneficence, hope for his blessing and protection, submission to his 
authority, and the like. They are not theoretical, theological statements.“ 
(Tigay 1986: 6). 
Namen dieser Art werden Demonstrativnamen genannt (vgl. Eichler 1996: 1211). 
Die Namengeber, in der Regel die Eltern, bringen damit ihre persönlichen 
Anschauungen und Einstellungen zum Ausdruck. Nahe verwandt mit den erwähnten 
Namenstypen sind die sogenannten Gedenknamen. In Erinnerung an verstorbene 
Vorfahren oder Bekannte, werden ihre Namen an die Neugeborenen weitergegeben. 
Die Grenzen zwischen Idolnamen, Demonstrativnamen und Gedenknamen verlaufen 
fließend und sind eng miteinander verbunden (vgl. ebd. 1211).  
Wichtige und gesellschaftsprägende Persönlichkeiten der israelitischen 
Geschichte wurden zu Namensvorbildern erst in der nachexilischen israelitischen 
Namengebung (vgl. IPN 60, vgl. auch Grey 1896): 
„Auf das Ganze gesehen hängt dieser Brauch jedenfalls mit der 
rückwärts auf die im idealen Lichte gesehene Vergangenheit gewandten 
Einstellung des Judentums zusammen. Etwas von ihrem Glanze wünscht 
man mit diesen Namen auch den eigenen Kindern“ (IPN 60). 
הׇכֲעַמ ist der einzige biblische Frauenname, der von mehr als drei Frauen getragen 
wurde. Die meisten femininen Anthroponyme sind einmalig und einige wenige 
werden noch von einer oder höchstens zwei weiteren Frauen getragen. Insgesamt 
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sechs verschiedene Frauen heißen in der hebräischen Bibel הׇכֲעַמ. Alle finden ihre 
Erwähnung in den Büchern 2. Samuel, Könige und Chroniken. Da die Frau des 
König Davids Maacha hieß, könnte diese royale Verbindung die Motivation bei der 
Namenwahl der anderen Eltern gewesen sein.  
Dieses Ergebnis zeigt auf, dass in der biblischen Literatur die Nachbenennung 
nach bedeutenden Frauen fast gar nicht stattfand. Dies sollte sich erst in 
postbiblischer Zeit ändern. 
 
4.2.1.2. Papponymie 
Eine weitere Art der Nachbenennung ist das Phänomen der Papponymie. Der 
Brauch, den Enkel nach dem Großvater zu benennen als Ehre gegenüber dem Vater 
durch den Sohn, wird Papponymie bezeichnet. Einen Terminus für die 
Nachbenennung unter den weiblichen Familienmitgliedern ist nicht bekannt. Ein 
Gegenstück zu Papponymie auf Frauenseite bildet jedoch die Regel der Aequivocatio 
zwischen Großmutter und Enkelin (Mitterauer 1993: 391). Diese speziellen Namen 
sind auch unter der Bezeichnung „Pietätsnamen“ bekannt. Hierbei steht die 
besondere familiäre Beziehung des Namengebers zu den Angehörigen (vgl. ebd.). 
Möglicherweise ist das Gebot „Ehre Vater und Mutter“ hierbei ein entscheidender 
Faktor, der zu diesem Benennungsprinzip führte (vgl. Mitterauer 2011: 38). 
Die Zurückhaltung bei der Nachbenennung zur biblischen Zeit ist auf 
allgemeine Vorstellungen der antiken Völker zurückzuführen. Demnach war man der 
mystischen Überzeugung, der Name eines Individuums sei die Essenz seines 
Wesens. Würde man den Namen eines noch lebenden oder bereits verstorbenen 
Menschen an das eigene Kind weitergeben, würde die Seele des Vorfahren in seiner 
Ruhe gestört und die Erinnerung ausgelöscht werden. Allerdings änderte sich diese 
Sichtweise in den darauffolgenden Jahrhunderten, so dass zu talmudischen Zeiten 
diese Praxis häufig vorzufinden ist.  
Generell ist daher nur in einzelnen Fällen in der Bibel die Wiederholung von 
bereits vorhandener Namen erkennbar. Nach Zadok ist die Papponymie in der pre-
hellenistischen israelitischen Nomenklatur nicht dokumentiert. Gemäß der Definition 
Zadoks liegt Papponymie vor, wenn identische Namen bei Vater und Sohn 
(Patronymie) oder Großvater und Enkelkind (Papponymie) existieren (vgl. Zadok 
1988: 15).  
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Bei den femininen Rufnamen kommt jedoch die Papponymie in einer Familie 
vor und scheint eine Besonderheit innerhalb des biblischen Kontexts zu sein. 
Möglicherweise liegt die Begründung darin, dass es sich hierbei um eine royale 
Familie handelt. Es geht um den Personennamen Maacha, der sowohl maskulin als 
auch feminin vertreten ist. Maacha war die Frau König Davids und Mutter seines 
Sohnes Absalom (2 Sam 3,3). Die Enkelin des Absalom, die Mutter des späteren 
Königs Abija, wurde ebenso Maacha genannt (1 Kön 15,10). Somit wurde Absaloms 
Enkelin möglicherweise nach ihrer Ur-Großmutter benannt. Da diese Praxis der 
innerfamiliären Nachbenennung noch nicht üblich war, ist nicht sicher zu 
bestimmen, ob es sich hierbei um Zufall oder Absicht handelt. 
Interessanterweise könnte eine ursprüngliche Absicht bei der Übertragung 
eines Namens der Zusammenhang mit den Vorschriften der Leviratsehe sein. Bei 
einer Leviratsehe wird der Name des verstorbenen, aber kinderlosen Mannes 
weitergeführt, indem dessen Bruder die Witwe heiratet. Somit würde die Erinnerung 
an den Verstorbenen nicht gänzlich ausgelöscht sein, sondern vielmehr in dessen 
Namenträger fortleben. Denn nach Deut. 25,5-6 heißt es, dass der erste Sohn aus der 
Ehe des Schwagers mit der Witwe den Namen des verstorbenen Vaters weiterführen 
soll, damit sein Name nicht aus Israel ausgelöscht werden soll (vgl. Gündemann 
1896: 3). Allerdings ist hierbei zu bedenken, dass in den biblischen Erzählungen der 
Leviratsehen von Tamar und Rut diese Sitte der Namengebung nicht vorzufinden ist. 
Die Nachkommen werden nicht nach den verstorbenen Männern benannt.  
Einen weiteren interessanten Fall stellt der Frauenname Achinoam dar. Sowohl 
König David als auch König Saul hatten eine Frau, die Achinoam hieß, jedoch 
handelt es sich hierbei um zwei verschiedene Personen. Es ist bekannt, dass der 
Vater der Achinoam, der Frau König Sauls, Achimaaz heißt (1 Sam 14,50). Auch 
wenn dies kein klassischer Fall von Papponymie ist, sind hier doch Parallelen in der 
Namenstruktur zu finden. Vater und Tochter besitzen jeweils das theophore Element 
Achi in ihrem Namen. Es steht dabei an erster Stelle. Achinoam bedeutet „mein 
Bruder ist Freundlichkeit“, während Achimaaz „mein Bruder ist die Festung“ 
bedeutet (vgl. Festung Gottes“ (Mandel 1997, 251). Möglicherweise ist diese 
Namenwahl für die Tochter nicht zufällig entstanden und soll vielmehr eine 




4.2.1.3. Fremde Namen 
Es existieren Anthroponyme, die als typisch hebräisch bzw. jüdisch verstanden 
werden, die jedoch in ihrem Ursprung her fremden Kulturkreisen angehören. Nicht 
jede Namenträgerin eines fremden Namens muss allerdings fremd gewesen sein. 
Denn teilweise wurden fremde Namen übernommen. „Somit ist die Zuordnung zu 
einer sozial definierten Gruppe aufgrund der Fremdsprachlichkeit des Namens 
vielfach kaum (mehr) zu erkennen“ (Dahmen/Kramer 2004: 181).  
Beispielsweise ist der biblische Frauenname Esther ein Beleg für diese 
Situation. Die Jüdin Hadassa, die im Exil in Susa lebte, trägt den persischen Namen 
Esther, der heute ein bekannter jüdischer Name ist. Der Name ist allerdings 
neupersisch und bedeutet „Stern“ (Gesenius 1987: 86). In der Tat weist er auch eine 
Parallele zum babylonischen Götternamen Istar auf. Ein anderes Beispiel ist der 
sowohl biblische, als auch rabbinische Frauenname םׇיְרִמ, der in der Spätantike sehr 
beliebt war. Da dessen Etymologie nicht ganz sicher ist, jedoch wahrscheinlich im 
Arabischen oder Ägyptischen zu finden ist, gehört er ursprünglich auch zur Gruppe 
derjenigen fremden Namen, die mit der Zeit wie selbstverständlich zu hebräischen 
Anthroponymen wurden. Eventuell ist ebenso der biblische Frauenname הׇכֲעַמ fremd, 
der den nichtsemitischen Männernamen ךוֹע  מ stark ähnelt. ךוֹע  מ war ein philistäischer 
König (vgl. Zadok 1988: 83).  
 
4.2.2. Motivierung in der rabbinischen Literatur 
 
Neugeborene nach bekannten Persönlichkeiten oder Familienangehörigen zu 
benennen, ist in der rabbinischen Literatur eine auffallende Praxis. Dies wird 
beispielsweise in der Geschichte in Bava Metzia 84b deutlich. Hier benannten viele 
Frauen ihre Söhne nach dem Vorbild des bekannten Lehrers Rabbi Eleazar. 
Inwiefern diese Praxis bei Frauennamen vorzufinden ist, wird nachstehend deutlich. 
 
4.2.2.1. Idolnamen 
Biblische Persönlichkeiten wiesen den Status von Glaubenshelden auf (vgl. Bronner 
1994, xiv). Deren Namen wurden mit der Intention vergeben, dass sich die neuen 
Namenträgerinnen die Namenspaten zum Vorbild würden nehmen. An diesen 
biblischen Persönlichkeiten sollten sie sich orientieren und von ihnen lernen (vgl. 
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ebd. 185). Biblische Propria, die in der rabbinischen Literatur von Frauen getragen 
wurden sind הרובד, הנח, לכימ, םירמ, לחר und רמת. Davon tragen in den rabbinischen 
Schriften acht Frauen den Namen Miriam, zwei den Namen Rahel und Hanna heißen 
drei Frauen. Analog zum biblischen Namen ה יְבִצ existiert in der rabbinischen 
Literatur der Frauenname אתיבט. Beide Anthroponyme werden mit „Gazelle“ 
übersetzt. Derselbe Fall bezieht sich auf biblisch Rahel und rabbinisch אתרמיא, die 
inhaltlich mit der Bedeutung „Schaf“ eine Parallele aufweisen. Diese Parallelen in 
der Namensbedeutung könnten eventuell bewusst gewählt worden sein, um auf 
dieser Weise aufgrund von Scheu und Respekt vor biblischen Namen dennoch 
ähnliche Personennamen zu verwenden.  
Insgesamt sind die meisten rabbinischen Frauennamen aber nicht der Bibel 
entnommen. Beider begründet dieses Phänomen damit, dass die Frauen nicht in 
kultische Aktivitäten eingebunden waren und daher auf ihnen nicht die Erwartung 
lag, religiöse Namen zu tragen. Da auch die Auswahl an Frauennamen in der Bibel 
relativ gering ist, orientierte man sich somit bei der Auswahl eines potentiellen 
Namens an anderen Quellen (vgl. Beider 2001, XVIII f.). 
Unter die Idolnamen fallen vor allem die Namen der Herrscherfamilie, die in 
den Namen der Bevölkerung gern kopiert wurden. Demnach ist die Nachbenennung 
nach politischen Vorbildern insbesondere während der hasmonäischen Dynastie 
(165–63 v. Z.) ersichtlich (vgl. Ilan 2002, 2). Der Name Mirjam war bis 200 n. Z. in 
der talmudischen Literatur sehr beliebt. Allerdings nur in der Zeitspanne von 330 
v. Z. bis 200 n. Z. und nur für die in Palästina lebenden Frauen. Hachlili belegt in 
ihren Studien, dass die Namengebung der hasmonäischen Dynastie gewichtigen 
Einfluss auf die Namenwahl hatte. Vor allem die erste Generation der Hasmonäer 
war sehr populär, was man an der Namengebung auch sehen kann. Insgesamt war die 
Namengebung von jüdischen Töchtern außergewöhnlich monoton. 46,5 % und damit 
fast die Hälfte alle palästinischen Frauen hieß entweder Salome, Shelamzion oder 
Mariamme/Maria (vgl. Ilan 1995: 45 f.). Diese Aussage basiert auf folgenden 
Namensvorkommen: In den Werken des Josephus tragen 13 von 40 Frauen (32,5 %) 
einen dieser Namen, ferner heißen 6 von 16 Frauen (37,5 %) im Neuen Testament so. 
In der tannaitischen Literatur sind es 47 % und in den Belegen der Jüdäischen Wüste 
heißen 20 von 27 Frauen (74 %) entweder Salome, Shelamzion oder 
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Mariamme/Maria (vgl. Ilan 1995: 55). Eine mögliche Theorie dafür, warum diese 
drei Namen so überaus populär waren, bietet Ilan:  
„While the two prominent Hasmoneans who had these names 
(Shelamzion and Mariamme) – the queen and Herod’s wife, respectively 
– were not connected to any meaningful historical event on the level of 
the Hasmonean revolt, and both were active after the Hasmonean dynasty 
had become loathsome to ist Jewish subjects, it is likely that both these 
figures were named after Hasmonean women from the time of the 
rebellion who remain unrecorded in the sources (Ilan 1995: 55). 
Ob es sich bei dem rabbinischen Frauennamen Doneg um einen Idolnamen handelt, 
ist zu diskutieren. Dieser außergewöhnliche und fremde Name wurde von einigen 
adligen Frauen des Sassanidenreiches getragen. Möglicherweise vergab Rabbi 
Nahman seiner Tochter diesen mittelpersischen Namen aufgrund der Prominenz 
seiner Trägerinnen.  
 
4.2.2.2. Papponymie 
Bei der hasmonäischen und herodianischen Dynastie war das Prinzip der 
Papponymie zugegen. So wurden auf weiblicher Seite Enkeltöchter nach ihren 
Müttern und Großmüttern benannt und trugen somit vererbte Namen. Dafür 
existieren die Beispiele von Mariam und Shelamzion (vgl. LJNLA I, 32). Möglich, 
dass dieses Phänomen auch Einfluss auf die jüdische Namengebung hatte. Allerdings 
wird es in der rabbinischen Nomenklatur bei den Frauen nicht ersichtlich. 
War noch zu biblischen Zeiten die Nachbenennung nach Vorfahren kaum 
vertreten, so ist dieser Namenstrend in rabbinischer Zeit ein häufigeres Phänomen. 
Neugeborene nach Lebenden zu benennen, war demnach keine Seltenheit mehr: 
„Tannaite R. Nathan, der Babylonier, berichtet aus seinem eigenen Leben, dass man 
neugeborene Knaben nach ihm benannt hat (Chullin 47,b)“ (vgl. Güdemann 1896, 2).  
Das Prinzip der Papponymie ist in diesem Zeitabschnitt gängig und keine 
Besonderheit mehr. In der talmudischen Periode wurden häufig Söhne nach ihren 
Großvätern väterlicherseits benannt:  
„Belege des letztern Falles geben Isa (jerus. Nasir 6,1) und Jacob 
(Sabbat f. 103a.), des ersteren und mehreren z. B. Abba b. Chija b. 
Abba, Botnit b. Abbaschaul b. Botnis, Chalafta b. Jose b. Chalafta, 
Guria Enkel Guria’s […]. Aber eine gehäuftere Wiederkehr der 
Namen in derselben Familie gewahrt man erst im neunten und zehnten 
Jahrhundert“ (Zunz 1971: 44 f.).  
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Das Aufkommen der Papponymie im griechisch-römischen Palästina ist mit dem 
Einfluss der anderen Völker in der Region zu erklären. In der hellenistischen Epoche 
sind gerade in royalen Familien familiäre Benennungen vorzufinden. Diese Praxis 
wurde demzufolge wahrscheinlich von den anderen Gesellschaftsschichten imitiert 
(vgl. Ilan 2005: 53). Schon früher gab es die Sitte, Namen noch lebender 
Familienangehöriger zu vergeben. Im Mittelmeerraum wurde diese Praxis früh 
verzeichnet. Demnach belegt die jüdische Militärkolonie Elephantine im 5. 
vorchristlichen Jahrhundert Vorkommen dieser Art (vgl. Mitterauer 2011: 38). Bei 
Elephantine könnte diese Art der Benennung am ägyptischen Einfluss liegen, war 
doch die Benennung eines Kindes nach dessen Ahnen oder Verwandten bereits früh 
im Alten Reich und in der koptischen Zeit vorzufinden (vgl. IPN 59). Die Juden aus 
Palästina haben jedoch erst in hellenistischer Zeit die Papponymie in Anspruch 
genommen (vgl. Mitterauer 2011: 58). Es ist vor allem der hellenistische und 
römische Einfluss, der die Namenwahl der Juden prägte. Denn in adligen Kreisen 
war die Nachbenennung von Familienmitgliedern üblich. So wurde der griechische 
Name der Königin Shelamzion (Alexandra) an zwei ihrer Enkelinnen weitergegeben. 
Herodes Agrippa I. benannte seine Tochter Berenice nah deren Mutter. Mariamne, 
die zweite Tochter, erhielt den Namen nach Agrippas Großmutter Salome Alexandra 
Mariamne. Die Römer ihrerseits verfügten über den Brauch, ihren Töchtern feminine 
Formen der väterlichen Namen zu geben. Ebenso die Griechen, die an den Namen 
des Vaters ein Femininsuffix anhängten und dementsprechend ihre Töchter 
benannten. In der hasmonäischen Dynastie existierte der Name Alexandra für das 
männliche Pendant Alexander. Herodias war in der herodianischen Dynastie die 
Derivation des Namens Herodes (vgl. Ilan 1995: 53 f.). Im griechisch-römischen 
Palästina kam es letztlich zu einer monotonischen Namensbildung, die dazu führte, 
dass die Wahl an Frauennamen recht begrenzt war. Dies ist möglicherweise mit Ilans 
Theorie zu begründen, dass zur Zeit der hasmonäischen Revolte jene Frauen mit 
eben diesen Namen aktiv gewesen waren und infolgedessen zu Heldeninnen wurden, 
die die spätere Namenwahl beeinflussten (vgl. ebd. 55). Dabei erhielten die 
Säuglinge meist einen Namen ihrer Vorfahren. Die Rabbiner verglichen die biblische 
Namengebung mit ihrer rabbinischen und schlussfolgerten: 
„The ancients, since they knew their genealogy, named themselves in 
reference to the events of their times; but we who do not know our 
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genealogy name ourselves after our fathers“ (Gen Rabb 37:7, Ilan 1995: 
53).  
Demnach wurden die Söhne nach ihren Vätern bzw. Großvätern genannt, während 
die Töchter die Namen ihrer Mütter oder Großmütter erhielten. Diese Namenspraxis 
zeigt, dass ein generelles Umdenken in der rabbinischen Zeit stattgefunden hat und 
das zu einer gezielten Nachbenennung von Vorfahren führte. Galt noch zu früheren 
Zeiten die Annahme, der Name trage eine absolute Identität, überwog in der 
talmudischen Periode der Wunsch und der Glaube, durch die Weitergabe des 
Namens eines Vorfahrens würde die Erinnerung des Verstorbenen lebendig erhalten 
(vgl. Kaganoff 1996: 96 f.).  
Bei der Namensübertragung an einen Nachkommen gab es also zwei wichtige 
Gründe, die diese Praxis förderten. Zum einen zollte die Vergabe eines wiederholten 
Namens dem früheren Namenträger Respekt und Anerkennung. Zum anderen 
erhoffte man sich dadurch das Schicksal des Kindes positiv zu beeinflussen. 
Einerseits wollte man dadurch demjenigen, dessen Namen man entlehnte, Ehre oder 
Dankbarkeit bezeigen, andererseits glaubte man dadurch das Schicksal des 
Neugeborenen in günstigem Sinne zu beeinflussen (vgl. Güdemann 1896: 3) 
 
4.2.2.3. Fremde Namen 
Es ist festgestellt worden, dass – verglichen mit den Jungen – eher die Mädchen in 
der jüdischen Geschichte einen Namen der jeweiligen Umgangssprache erhielten. 
Diese Tatsache wird damit begründet, dass es bei den Söhnen deutlich wichtiger war, 
Namen der Kultsprache beizubehalten (vgl. Mitterauer 2011: 59). Damit stellte man 
sich auch einer gewissen religiösen Verantwortung, die Religion in der Öffentlichkeit 
zu repräsentieren. Diese Erwartungshaltung wird demnach auch in den Namen und 
deren Vergabepraxis sichtbar. Anders bei den Mädchen, die neben profanen 
hebräischen Namen vermehrt nichtisraelitische Namen trugen. Aramäisch, 
griechische, arabische oder lateinische Namen jüdischer Frauen waren in der Antike 
keine Seltenheit.  
Jüdische Frauennamen der biblischen und rabbinischen Literatur, die nicht 
hebräisch sind, werden der Kategorie der fremden Namen zugeschrieben. Die 
Motivation bei diesen Namen unterliegt entweder den Trends der damaligen 
Namenwahl oder einem Versuch, sich deutlicher zu assimilieren. Der Einfluss des 
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Hellenismus und der Römer auf die Namenwahl ist bemerkbar, hält sich jedoch in 
Grenzen. Nach Ilan (I, 10) trugen etwa 13,9 % der gesamten männlichen Population 
in Palästina zwischen 330 v. Z. und 200 n. Z. griechische Namen. Bei den Frauen 
waren griechische Namen noch beliebter: 19,9 % der weiblichen Bevölkerung hatte 
griechische Namen. Nichtsdestotrotz beeinflussten in der Regel die Sitten und 
Gebräuche der umliegenden Völker auch das jüdische Volk. Übte der Hellenismus 
seinen Einfluss auf die jüdische Namengebung jüdischer Töchter aus, so verfügten 
auch römische Sitten an Gewicht. Wie die Römer oder auch die Griechen, die häufig 
ihren Töchtern eine feminine Form des väterlichen Namens (Herodias abgeleitet von 
Herodes, Alexandra von Alexander) vergaben, trugen auch jüdische Mädchen 
Namen nach diesem Muster. Vor allem Yohanna-Joanna (הנחוהי) war ein beliebter 
Name dieser Zeit, für den acht Beispiele belegt sind. Dieser Mädchenname ist eine 
Ableitung des biblischen Männername Yochanan. Ebenso existiert von dem 
maskulinen Namen Judah die feminine Variante Judith (Gen. 26.36). Nennenswert 
ist jedoch auch, dass der umgekehrte Fall ebenso belegt ist: So wurde Berenicianus 
nach seiner Mutter, der Königin Berenice, benannt (vgl. Ilan 1995: 54). 
In der rabbinischen Literatur tragen meist die Konvertitinnen fremde Namen. 
Dieses Ergebnis zeigt, dass die israelitischen Frauen in der Bibel und der 
rabbinischen Literatur bevorzugt hebräische Namen trugen. Die rabbinischen 
Frauennamen fremder Herkunft sind unter anderem גנוד (mp.), אׇיְרולְבּ (lat.), זימרוה 
ארפיא (iran.), המוח (iran.) und ינלה (gr.). Lediglich eine Handvoll fremder 
Frauennamen ist im Namenkatalog der rabbinischen Literatur belegt. Beluria 
beispielsweise ist eine Konvertitin, die einen lateinischen Namen trägt. Eine 
Ausnahme ist jedoch die Namenwahl des Rabbi Nahman für seine Tochter גנוד . Der 
mittelpersische Name ist auf jeden Fall ein fremder Name in der rabbinischen 
Literatur, ohne dass es sich bei der Namenträgerin um eine Proselytin handelt. 
Generell wird deutlich, dass im rabbinischen Kontext den Mädchen bevorzugt 
hebräische Namen vergeben wurden und eine Orientierung an Namen aus den 
benachbarten Sprachen fast gar nicht stattfand.  
Die persischen Frauennamen in der rabbinischen Literatur sind durch den 
Einfluss der persischen Fremdherrschaft in Palästina zu erklären (vgl. LJNLA II, 8). 
Aufgrund der römischen Besatzung in Palästina wuchs die Anzahl der lateinischen 
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Namen der jüdischen Frauen von 3 % zwischen 330–200 n. Z. auf 17,3 % zwischen 
200–650 n. Z. an (vgl. Ilan ebd.). Auch griechische Anthroponyme unter den 
jüdischen Frauen werden zwischen 200–650 n. Z. populär. Von ehemals 19,9 % 




4.3. Forschung über die jüdische Frau 
 
Um die biblischen und rabbinischen Frauennamen zu verstehen und die 
Namengebung zu analysieren, ist Hintergrundwissen über den Status der Frau in den 
Schriften der Antike und Spätantike von großer Bedeutung. Die kultursoziologische 
Perspektive über die Stellung der Frau kann Erklärungen über deren Namengebung 
vermitteln. Es stellt sich daher die Frage, ob die antiken Frauenbilder und die 
gesellschaftlichen Erwartungen an Frauen auch in der Namengebung zu erkennen 
sind?  
Die wissenschaftliche Beschäftigung mit jüdischen Frauen in der Geschichte 
führte auch zu einer beträchtlichen Reihe von Publikationen. Den Grundstein legte 
Meyer Kayserling 1879 mit seinem Werk „Die jüdischen Frauen in der Geschichte, 
Literatur und Kunst“. Anfang der 1970er Jahre kam die feministische theologische 
Literatur auf und damit auch Diskussionen, ob der Status der Frau sich zu 
talmudischer Zeit im Gegensatz zur biblischen Zeit verbesserte oder verschlechterte. 
Diese Vorgehensweise führte allerdings zu einseitige Werturteilen und zu nicht 
objektiven Beobachtungen der beschriebenen Veränderungen und Entwicklungen 
(vgl. Ilan 1995: 6). Ganz anders das Werk von Rachel Biale „Women and the Jewish 
Law: An Exploration of Women’s issues in Halakhic sources“ aus dem Jahr 1984. 
Biale konzentriert sich auf die Stellung der Frau im jüdischen Gesetz, ohne den 
Texten bereits feministische Vorurteile überzustülpen, sondern für sich selber reden 
zu lassen (vgl. Ilan 1995: 16 f.). Mit Hinblick auf einzelne rabbinische Quellen sind 
die Beiträge von Jacob Neusner und seinen Studenten ein wichtiger Beitrag für die 
Erforschung der Frau in den jeweiligen Schriften. Neusner schrieb in „A history of 
the mishnaic law of women V“ über die Stellung der Frau in der Mischna. W. C. 
Trenchard veröffentlichte „Ben Sira’s view on women: a literary analysis“ und 
erklärt Ben Siras misogyne Einstellung Frauen gegenüber. 1988 erschien „Chattel or 
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person: the status of women in the Mishna“ von Judith Wegner. Die Problematik 
dieser Werke in historischer Perspektive sei jedoch der fehlende Bezug zu den 
Frauen jener Perioden, in denen diese Quelle verfasst wurden, um eine ganzheitliche 
Sicht zu erzielen (vgl. Ilan 1995: 18 f.). Zu den Werken der Historiker gehören 
Günther Mayers „Die jüdische Frau in der hellenistisch-römischen Antike“ (1987), 
Leonie Archers „Her price is beyond rubies: the Jewish women in Graeco-Roman 
Palestine (1990) und Shulamit Vallers „Women and womanhood in the stories of the 
Babylonian Talmud“. Allerdings fehlen in diesen Fällen quellenkritische Studien und 
der Einbezug aller Werke dieser Periode (vgl. Ilan 1995: 21). In „Jewish women in 
Greco-Roman Palestine“ (1995) von Tal Ilan wird der Versuch unternommen, diese 
Defizite zu beheben. Denn sie unterscheidet zwischen tannaitischen und 
amoritischen Quellen.  
 
4.3.1. Status der Frau in der Bibel 
 
Die Untersuchung der Rolle der Frau in der antiken Welt der hebräischen Bibel 
verweist auf ein großes Problem: Zu den Autoren biblischer Bücher zählen lediglich 
Männer. Dies führt dazu, dass die Sicht und das Verständnis gegenüber Frauen 
grundsätzlich aus männlicher Perspektive erfolgte und ohnehin kaum berücksichtigt 
wurde (vgl. Bach 2013, xiii). Demnach ist eine ganzheitliche Sicht auf den biblischen 
Kontext von großer Bedeutung, um eine besserer Einschätzung über die 
gesellschaftliche Position einer israelitischen Frau zu erhalten. Bei dieser 
differenzierten Perspektive soll die Stellung der jüdischen Frau aufgedeckt werden 
und auch in einen interkulturellen Kontext gestellt werden, um auch aus den 
Vergleichen zu benachbarten Kulturen Schlüsse ziehen zu können. Denn häufig sind 
in den Berichten und Erzählungen der Bibel nur einzelne Fragmente unter 
Beteiligung von Frauen vorzufinden. Daher kann es zu Fehlinterpretationen 
kommen, wenn lediglich einzelne Situationsbeschreibungen für Interpretationen des 
generellen Status der Frau dienen. Somit sind biblische als auch extrabiblische 
Quellen für wissenschaftliche Studien heranzuziehen (vgl. Bird 2013: 5). Durch 
Analogien zu anderen antiken Völkern im Nahen Osten können daher Einflüsse der 
benachbarten Gesellschaften in Betracht gezogen werden. 
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Bei der Analyse der weiblichen Rolle in der Bibel soll es nicht darum gehen, 
welchem Geschlecht eine bedeutendere oder bevorzugte Rolle in der Gesellschaft 
zukam. Es geht um die objektive Darstellung von Aufgaben und Erwartungen, ohne 
jedoch ein Werturteil auszusprechen. Fest steht, dass sowohl bei den Israeliten als 
auch bei den benachbarten landwirtschaftlichen Kulturen eine geschlechtsspezifische 
Trennung der Verteilung von Arbeit existierte (vgl. ebd.). Somit waren Frauen in der 
Regel für die Versorgung der Kinder und die Organisation des Haushalts zuständig, 
während die Männer in öffentlichen Bereichen ihren Aufgaben nachgingen. Diese 
Arbeitsteilung hatte natürliche Konsequenzen für den Wirkungsbereich der Frauen. 
Die öffentliche Sphäre gehörte den Männern, während die häusliche Sphäre im 
Verantwortungsbereich der Frauen stand. Diese Einteilung führte dazu, dass die 
religiösen Aktivitäten der Frauen im heimischen Bereich ausgeübt wurden (vgl. ebd. 
6). Demnach war der israelitische Kult in der Öffentlichkeit männlich dominiert. 
Interessanterweise widerspiegelt dieser Umstand auch die Namengebung: 
„Further evidence may be seen in the Hebrew onomasticon, where 
theophoric names describing the individual as a worshiper or votary of 
the deity (names compounded with ‘ebed/ōbēd’, i. e., ‘servant of’) are 
reserved to males and have no female counterpart- in contrast to 
Akkadian and Phoenician practice“ (Bird 2013: 7). 
Die israelitischen Frauen waren mit einem dualen Status konfrontiert. Zum einen 
waren sie Mitglieder der Religion und zum anderen führte ihr heimischer 
Aufgabenbereich zu Einschränkungen im öffentlichen Wirkungsfeld. Durch ihre 
primäre Verantwortung für die Familie konnten sich in der Ausübung öffentlicher 
Dienste auch nicht flexibel sein. Nichtdestotrotz gibt es einige bemerkenswerte 
Figuren in der Bibel, wie Miriam, Deborah und Huldah, die religiöse 
Leitungspositionen innehatten. Diese weiblichen Führungsrollen sind auffälliger 
Weise in der prä-monarchischen Periode zu verzeichnen (vgl. Bird 2013: 8). Mit dem 
Aufkommen fester Strukturen und einer Verlagerung vieler Kultstätten zu einem 
religiösen Zentrum, dem Tempel, waren die Ehefrauen und Mütter durch ihre 
verbindliche Arbeit zu Hause kaum in der Lage, sich außerhalb zu engagieren: 
„As the priesthood becomes more powerful and specialized, the primary 
cultic distinction or boundary within the community becomes that 




Allerdings wirkten Frauen tatkräftig von zu Hause mit und trugen durch 
handwerkliche Arbeit zum Erhalt des Kultus bei. War die priesterliche Leitung 
ausschließlich Männern vorbehalten, so waren es die Frauen, die für die praktische 
Unterstützung sorgten. Durch die Anfertigung der kultischen Kleidung, der 
Zubereitung von religiösen Speisen und der Säuberung von kultischen Gefäßen 
trugen sie maßgeblich zur Ausübung und Bewahrung der Religion bei. Ebenso 
fungierten einige Frauen als Sängerinnen und Tänzerinnen auf religiösen 
Veranstaltungen (vgl. Bird 2013: 10). Sofern es die häuslichen Umstände erlaubten, 
waren Frauen bei den wichtigsten Festen und Pilgerreisen anwesend (vgl. die 
Geschichte von Hannah: 1 Sam 1,12). Somit unterschätzt die häufig androzentrische 
Betrachtungsweise auf die Stellung der israelitischen Frau deren frommen 
Aktivitäten, die häufig von zu Hause aus durchgeführt wurden (vgl. Adams 2014: 
49): 
„Their diligence in a variety of tasks, from textiles to raising children 
(Prov. 31:18) and even helping with the rebuilding of the Jerusalem wall 
(the daughters of Shallum in Neh 3:12) can hardly be called a rarity“ 
(Adams 2014: 51). 
 
4.3.2. Status der Frau in der rabbinischen Literatur 
 
Wie bei den biblischen Schriften so sind auch die rabbinischen Autoren allesamt 
männlich. Aufgrund dieser Tatsache entstehen Schwierigkeiten bei einer objektiven 
Analyse der Stellung der Frau zur Zeit der römisch-palästinischen Periode. Denn 
auch hier fehlt die persönliche weibliche Sicht auf die gesellschaftlichen und 
religiösen Zustände jener Zeit. Außerdem ist festzustellen, dass die vielen rechtlichen 
Quellen der rabbinischen Literatur aufgrund ihres präskriptiven Charakters mehr das 
Bild einer idealen Gesellschaft formulieren, als die gegebene Situation beschreiben. 
Anliegen war es vielmehr, ideale Verhaltensmuster zu betonen und die Gesellschaft 
somit zu prägen:  
„In formulating the Mishnah, the Rabbis sought to control women, partly 
by regulating every aspect of their legal existence. Thus, rabbinic 
literature made women silent partners in their marriages and 
systematically barred them from all public functions connected with the 
cult and Torah study. In addition, they were excluded from participating 
in most of the time-bound commandments“ (Ilan 2006: 633). 
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Aufgrund des moralischen Anliegens der Rabbiner fehlt es an objektiven 
historischen Belegen und dieser Umstand erschwert die Aufarbeitung der Geschichte 
jüdischer Frauen. Ein zusätzliches Problem für die Forschung ist allerdings auch das 
fehlende Interesse in den rabbinischen Schriften am Leben der jüdischen Frau, da 
diese immer nur im Zusammenhang mit Pflichten erwähnt wird (vgl. ebd. 628).  
In den rabbinischen Quellen existieren einige Diskussionen über Frauen und 
die von ihnen erwarteten Verhaltensweisen. Ebenso werden ab und an Frauen 
namentlich genannt und ihre Geschichten erzählt. Da es den Gelehrten jedoch um die 
Erhaltung einer idealen religiösen Gesellschaft geht, erwarten sie von den Frauen 
einen entsprechenden Lebensstil. Demnach müsse sich die Frau um den Haushalt 
kümmern, Nachkommen auf die Welt bringen, dem Ehemann gegenüber treu bleiben 
und den Kontakt anderen Männern gegenüber meiden. Gelingt ihnen letzteres nicht, 
werden sie in den Quellen dann als gefährlich beschrieben (vgl. Ilan 1995, 226). 
Obwohl die meisten Rabbiner sich bezüglich des Verhaltenskodex der Frauen einig 
sind und sie für intellektuell und geistig unterlegen halten, sind sie sich gleichzeitig 
der Tatsache bewusst, dass Frauen unersetzbar für das jüdische Überleben und die 
reibungslose Gestaltung des Alltags sind (vgl. Baskin 2004: 88).  
Obwohl die Anforderungen an die Frau, sich des öffentlichen Bereichs zu 
enthalten, in den Schriften allgemeiner Konsens sind, kann die Realität auch anders 
ausgesehen haben: 
„the social blueprint found in rabbinic literature was often more 
theoretical than actual; it is not unlikely that rabbinic discomfort with the 
contemporaneous women in their own milieus who acted autonomously 
and in the public domain underscores their great ambivalence about the 
dangers of women free of male control“ (Baskin 2004: 89). 
Ebenso sind auch über alle Vorschriften und Gesetzen hinweg Differenzen 
festzustellen. So ist z. B. bei der Untersuchung rabbinischer Schriften eine 
Unterscheidung zwischen tannaitischen und amoraitischen Literatur vorzunehmen. 
Folglich waren die Gesetze der Frommen so streng, weil sie eine ideale Gesellschaft 
beschrieben (vgl. Ilan 1995, 226). Die Anforderungen der Tannaim dagegen waren 
pragmatischer und weniger hart. Beispielsweise erlaubten die taanitischen Pharisäer 
sexuelle Interaktionen, auch wenn die Fortpflanzung nicht das Ziel war. Ebenso ist 
von Polygamie und Scheidung die Rede, wie auch die Empfehlung für Witwen, sich 
Ehemänner zu suchen. Da die jüdische Gemeinschaft zur Zeit des 2. Tempels sehr 
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heterogen war, liegt keine Klarheit vor, ob die Bevölkerung der taanitischen 
pharisäischen Halakhah folgte (vgl. Ilan 1995, 227 f.). 
Wie zur biblischen Zeit (s. Spr 31) waren auch in rabbinischer Zeit Frauen in 
das Wirtschaftsleben, sei es im Handwerk, dem Handel und auf dem Marktplatz, 
einbezogen. Sie besuchten öffentliche Versammlungen und konnte Klagen vor 
Gericht bringen. Doch wie auch immer Frauen in der Öffentlichkeit auftraten, sie 
handelten als private Individuen. Dies war nicht nur allgemeine Gepflogenheit, 
sondern anhand detaillierter Gesetzgebung der Rabbiner auch offiziell geregelt. Auf 
diese Weise wurden sie von öffentlichen Leitungsfunktionen ausgeschlossen und 
agierten daher vornehmlich innerhalb des häuslichen Bereichs (vgl. Baskin 2009: 4).  
Im häuslichen Rahmen führten jüdische Frauen ihre Religion aktiv und 
verantwortungsvoll aus, indem sie die Kashrut-Gesetze befolgten und eine wichtige 
Rolle bei den Feierlichkeiten um den Shabbat einnahmen (vgl. ebd. 5). Als Mutter 
und Ehefrau wurden die Aufgaben der rabbinischen Frau zwar gewürdigt, jedoch war 
der Status der Frau der Stellung des Mannes klar untergeordnet. Nichts offenbart 
anschaulicher diese Haltung, als das tägliche Gebet des jüdischen Mannes und mit 
dem Gott täglich männlicherseits gedankt wird, nicht als Frau auf die Welt 
gekommen zu sein (vgl. bMen 43b). Dieser Umstand werde folglich als Segen 
betrachtet (vgl. ebd. 6).  
 
 
4.4. Zusammenfassung sozioonomastischer Aspekt 
 
Nachdem ein Überblick über die Position der jüdischen Frau in der biblischen und 
rabbinischen Gesellschaft gegeben wurde, stellt sich nun die Frage, ob die 
Namengebung diese auch widerspiegelt. Das Verhältnis zwischen gesellschaftlicher 
Erwartung und Namenwahl wird bei den israelitischen Frauennamen durchaus 
deutlich. Dass die Namenbedeutungen häufig auf das Wesen der Namenträgerin 
hindeuten, zeigt die Erwartungshaltung gegenüber Charakter und äußerlichem 
Erscheinungsbild. Rufnamen wie „Schönheit“, „Anmut“ und „Liebling“ 
symbolisieren das Frauenbild. Darüber hinaus scheinen die beliebten Tiernamen 
unter den Frauennamen, die fast immer zahme Haustiere abheben, auf Fruchtbarkeit 
und mütterliche Versorgungspflichten, die von den so benannten Mädchen erhofft 
wurden, anzuspielen.  
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Überraschenderweise tragen jedoch auch einige Frauen Namen mit der 
Bedeutung „Herrin“, „Herrscherin“ und „Königin“, die man in Bezug auf den Status 
der Frau in der Gesellschaft so nicht erwarten würde. Ebenso existieren bei genauerer 
Betrachtung viele theophore Namen unter den jüdischen Frauennamen, die ebenso 
ein anderes Licht auf die Rufnamenvergabe der antiken Zeit wirft. Denn wie die 
kurze sozioonomastische Analyse der biblischen und rabbinischen Frau aufzeigte, 
waren Frauen im Kult involviert, jedoch selten in führenden Positionen. Trotzdem 
haben viele feminine Kurznamen in den biblischen und rabbinischen Schriften 







Eine umfassende Analyse der hebräischen und rabbinischen Frauennamen ist von 
hoher Relevanz für das Verständnis und die Bedeutung der jüdischen Namengebung 
in der Antike. Denn der Namengebung wurde eine wichtige Bedeutung 
zugeschrieben, wählten doch die Namengeber in den antiken israelitischen Kreisen 
die Namen nach Bedacht und Aussage (vgl. Albertz 2012, 247). 
Das primäre Ziel dieser interdisziplinären Arbeit bestand darin, aufzuzeigen, 
ob die biblischen und rabbinischen Frauennamen religiöse, profane bzw. 
sozioonomastische Aspekte enthüllen. Dazu bedurfte es zunächst eines 
eigenständigen Katalogs, der die israelitischen Frauennamen der Bibel und der 
rabbinischen Literatur philologisch fokussiert. Ausgehend vom Namenbestand der 
biblischen und rabbinischen Quellen wurde erstmalig eine tabellarische Auflistung 
präsentiert, die alle Frauennamen auflistet, und die anschließend diskutiert wurden. 
Dieser Schwerpunkt der Arbeit erklärte jeden einzelnen Personennamen 
etymologisch und philologisch und gab weiterführende Informationen über die 
jeweilige Namenträgerin. Darüber hinaus wurden zu den jeweiligen Einträgen 
Diskussionen präsentiert, die Raum für unterschiedliche Interpretationsmöglichkeiten 
enthalten. Diese namenlexikographischen Diskussionspunkte zeigten auf, welche 
Übersetzungsmöglichkeiten bestehen und welche Rückschlüsse sie nach sich ziehen.  
Durch die Reflektion des Namenbestandes in lexikalischer Form kann die 
eingangs gestellt Hypothese bekräftigt werden: Die Analyse der biblischen und 
rabbinischen Frauennamen eröffnet sehr bedeutungsvolle morphologische, 
semantische und sozioonomastische Zusammenhänge. Der folgende Abschnitt fasst 





Der erste Schwerpunkt lag auf dem morphologischen Aspekt und untersuchte den 
grammatikalischen Aufbau der Frauennamen. Die jeweiligen 
Bedeutungsmöglichkeiten der Namen wurden umfassend analysiert und mit den 
philologischen Interpretationen abgeglichen. Jeder einzelne Rufname wurde in 
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Hinblick auf die Semantik einer Kategorie zugeordnet. Ferner wurde deutlich, dass 
die Suffigierung der Frauennamen nicht nur formal zu interpretieren ist, sondern 
auch inhaltliche Verweise offenbart. Diese Suffixe wurden bisher im Hinblick auf 
die Frauennamen nicht auf ihre Funktion untersucht. Die vorliegende Untersuchung 
schließt diese Lücke und erläutert nicht nur Form, sondern auch Aufgabe der 
spezifischen Suffixe. Demnach existieren Frauennamen mit Possessivsuffixen. Diese 
deuten auf persönliche und intime Beziehungen und sind im Sinne von 
Zärtlichkeitssuffixen zu verstehen. Namen mit typischen aramäischen Endungen, 
können aufweisen, welche etymologischen Ursprünge beim Namen vorliegen. Zum 
Beispiel ist das Suffix א- die häufigste Endung bei den rabbinischen Frauennamen 
und als typischer aramäischer Indikator zu interpretieren. Allerdings gibt es auch 
vereinzelt maskuline Suffixe bei Frauennamen. Ferner existieren die theophoren 
Elemente הי-, והי- und ל-, die Kurzformen der Gottesnamen darstellen. 
Diminutivendungen wiederum drücken funktional eine Verniedlichung aus, kommen 
aber in dieser Form lediglich vereinzelt vor. Hypokoristische Suffixe lassen darauf 
schließen, dass Kürzungen vorliegen. Die Herleitung der jeweiligen Langformen 
allerdings ist ein herausforderndes Unterfangen und bedarf der Überprüfung durch 
Parallelen in der semitischen Namengebung. Eine interessante Markierung ist das 
adjektivische Suffix. Diese Endung enthält eine charakterisierende Funktion, um 
wahrscheinlich auf äußerliche Eigenschaften der Namenträgerin zu referieren. Und 
schließlich existiert noch das Gentilizium, das Bezug auf die Herkunft der 
Namenträgerin nimmt. 
Bei der philologischen Untersuchung wurden unterschiedliche Namentypen 
ersichtlich, wie die Wortnamen, Satznamen, Kosenamen und Spitznamen. Demnach 
ist die Gruppe der Wortnamen unter den Frauennamen am stärksten vertreten, 
obwohl in der semitischen Namengebung Satznamen beliebt waren. Allerdings muss 
die Möglichkeit in Betracht gezogen werden, dass viele der Frauennamen in der Tat 
Kurznamen sind, die aber in ihrer ursprünglichen Form Satznamen waren. 
Unterschiedliche Elemente des Namensbestands wurden aufgrund von Kürzung 
weggelassen. Da im antiken Judentum die meisten Satznamen theophor waren, kann 
hier eine interessante Hypothese aufgestellt werden: Es existieren viel mehr 
theophore Frauennamen als bis dato angenommen, sofern die femininen Kurznamen 
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theophore Entsprechungen analoger Satznamen aufweisen. Angenommen wurde 
bisher, dass im Gegensatz zu den Frauennamen überdurchschnittlich häufig 
theophore Elemente bei israelitischen Männernamen vorzufinden seien. Theophore 
Frauennamen wurden daher als seltene Ausnahmen betrachtet. Diese Untersuchung 
präsentiert jedoch für die literarischen Frauennamen des Judentums ein anderes 
Ergebnis. Anders als erwartet existieren viel mehr theophore Frauennamen in den 
religiösen Schriften. Mit diesem Namensgut liegen nun mehr Belege für biblische 
theophore Anthroponyme vor, als in der Wissenschaft bis dato angenommen. Neben 
den sicheren theophoren Elementen, wie לא und Abbreviationen des Tetragramms, 
existieren in semitischen Sprachen göttlich verwendete Verwandtschaftstermini. Und 
diese finden sich durchaus in einigen, bislang nicht so gedeuteten, biblischen 
Frauennamen. Hinzu kommt, dass viele Kurznamen unter den Frauennamen 
ursprüngliche theophore Satznamen darstellten und es dafür Satznamen mit 
semantischen Parallelen gibt. Zusammenfassend ist daher festzustellen, dass Namen 
auch ohne offensichtlich theophore Elementen religiös motiviert sein können, wenn 
der bestimmte Kontext eines Namens sich in der originalen Langform auf eine 
Gottheit bezieht.  
Wie die vorliegende Arbeit ebenso gezeigt hat, sind die profanen Wortnamen 
unterschiedlichen semantischen Kategorien zuzuordnen, die eine deskriptive 
Funktion aufweisen. Auch wenn mit Noth und Stamm bereits Untersuchungen dazu 
vorliegen, so geht diese Untersuchung ein Schritt weiter und resümiert, dass sich die 
Namen vor allem in ihren Themen zur Identität der benannten Frauen (Herkunft, 
Toponyme, Zeit der Geburt, Kosenamen, soziale Position, mentale und physische 
Eigenschaften, Krankheit, abstrakte Nomina) und der allgemeinen Natur (Flora und 
Ertrag, Fauna, Rohstoffe, Schmuckbezeichnung) widmen. Die Wahl der abstrakten 
Namen ist sehr wahrscheinlich aus persönlichen Erfahrungen der Namengeber oder 
unter dem Eindruck der Geburt entstanden. Daher könnte diese Gruppe vielleicht 
auch der Oberkategorie „Identität“ zugeordnet werden, da jedoch die Belege dafür 
fehlen, wäre dies nur hypothetisch. In der Wissenschaft war man sich bislang einig, 
dass die Tiernamen zu den häufigsten Frauennamen gehören. Diese Untersuchung 
erweitert das Verständnis und betont die ebenso große Anzahl der abstrakten und 
theophoren Frauennamen.  
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Unter dem Aspekt der „Besonderheiten“ wurden feminine Anthroponyme, die 
androgyne und symbolische Namen anzeigen, dargestellt. Ebenso wurde das 
Phänomen der Ersatznamen und Namenänderung untersucht. Seltene Doppelnamen, 
wie im Fall der biblischen Königin Esther und generell Personennamen mit 
unsicherer Etymologie wurden ebenso erörtert. Interessant ist vor allem die Tatsache, 
dass in der Bibel viele Frauennamen durch Ableitung von Männernamen oder aber 
vice versa gebildet wurden.  
Da das Forschungsziel interdisziplinär ist, wurden neben morphologischen und 
semantischen auch sozioonomastische Implikationen untersucht. Es wurde deutlich, 
wer die Namengeber in der Regel waren und welche Motivation der Namenwahl 
zugrunde lag. Auffallend ist, dass in der Frühzeit der Bibel Frauen die führende Rolle 
bei der Namenvergabe übernommen hatten und diese Tatsache möglicherweise 
Belege für ein älteres, matronymes System im Alten Testament sind. Die Bedeutung 
und Wichtigkeit der Namengebung waren sowohl zur biblischen als auch zur 
rabbinischen Zeit offensichtlich. Die Namen wurden achtsam gewählt, da die 
Bedeutung des Namens eng mit dem Wesen des Trägers verstanden wurde. Die 
Namenwahl unterlag grundsätzlich der gebundenen Namenwahl oder der freien 
Namenwahl. Die familiäre Nachbenennung, die in der biblischen fast gar nicht 
vorkommt, dafür aber im rabbinischen Kontext umso häufiger vertreten ist, 
repräsentiert die gebundene Namenwahl. Hier steht der Gedanke der Tradition und 
Sitte im Fokus. In Bezug zu den biblischen und rabbinischen Frauennamen gibt es 
diese Art der Nachbenennung jedoch kaum. Die freie Namenwahl, die nach 
Vorbildern und Fremdsprachen gewählt wurde, kam sehr wahrscheinlich ebenso nur 
vereinzelt vor. Insgesamt waren die meisten biblischen und rabbinischen 
Frauennamen einzigartig in ihrer Form und Inhalt und unterlagen keinen 
Konventionen. Möglich ist jedoch, dass es eine Art Regel war, ehemals theophore 
Satznamen für Frauennamen zu kürzen.  
Der sozioonomastische Aspekt, der die Stellung der Frau in der Bibel und im 
Judentum untersuchte, machte ferner zwei Punkte deutlich. Zum einen, dass die 
öffentliche Sphäre den Männern gehörte, während die häusliche Sphäre im 
Verantwortungsbereich der Frauen stand. Und zum anderen, dass diese Einteilung 
dazu führte, dass die Mehrheit der religiösen Aktivitäten der Frauen im heimischen 
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Bereich ausgeübt wurden (Bird 2013: 6). Dies bedeutet, dass sowohl Mann als auch 
Frau im Judentum in ihrer jeweiligen Rolle eine bestimmte religiöse Position und 
Verantwortung innehatte, ob nun öffentlich oder privat. Diese Skizzierung passt auch 
zu den Ergebnissen der Namengebung, die eine Vielzahl von theophoren Namen 
oder biblischen Namen unter den Frauennamen verzeichnet.  
Das Verhältnis zwischen gesellschaftlicher Erwartung und Namenwahl wird 
bei den israelitischen Frauennamen möglicherweise deutlich. Dass die 
Namenbedeutungen häufig auf das Wesen der Namenträgerin hindeuten, zeigt die 
Erwartungshaltung gegenüber Charakter und äußerlichem Erscheinungsbild. Gerade 
Schönheit und Anmut werden hier gern betont. Viele Namen widerspiegeln das 
äußere Wesen der Trägerin und nur wenige, die auf eine Funktion hindeuten. Dazu 
gehören eventuell auch einige Namen, die auf soziale Positionen verweisen. Bei 
Verwendung der vielen Tiernamen in der Namenvergabe scheint allerdings die 
Überlegung durchaus berechtigt, ob nicht einige dieser Rufnamen von der 
Namenträgerin Fruchtbarkeit und mütterliche Versorgungsleistung implizieren.  
Obwohl jüdische Frauennamen häufig den gesellschaftlichen Namentrends der 
benachbarten Kulturen und Sprachen angepasst waren, sind unter den biblischen und 
rabbinischen Frauennamen doch vergleichsweise wenige fremde Namen 
vorzufinden. Viele Wissenschaftlicher sind sich einig, dass nichtisraelitische Namen 
eher von den jüdischen Frauen getragen wurden, als von Männern (LJNLA I, 8). 
Diese Arbeit belegt allerdings, dass in religiösen Kontexten, wie der Bibel und der 
rabbinischen Literatur nur fremde Namen von Konvertitinnen getragen wurden. Hat 
sich das Umfeld auch in der Namengebung an die damaligen Trends der Zeit 
geöffnet, so verblieb die religiöse Szene in der Namengebung auch in Bezug auf 
Frauennamen konservativ. Dies bedeutet aber nicht, dass nur biblische Namen in den 
rabbinischen Schriften vorzufinden sind. Ganz im Gegenteil, es scheint, dass hier ein 
offensichtliches Tabu bzw. eine Vorsicht bestand, Töchtern Namen der 










Diese Untersuchung der biblischen und rabbinischen Frauennamen zeigt einige 
Grenzen auf, die zu weiterführenden Untersuchungen zur femininen Onomastik des 
Judentums in der Antike und Spätantike führen können: 
 
1. Beginnend mit dem Namensgut ist sichtbar geworden, dass in zukünftigen 
Studien das Forschungsfeld erweitert werden sollte. Unter Einbezug anderer Quellen, 
wie etwa Qumran, Inschriften, Ossuarien und anderen können die Frauennamen der 
literarischen Quellen den historischen Belegen gegenübergestellt und auf 
Differenzen und Parallelen hin untersucht werden. Dadurch würde der Korpus der 
femininen Namen weiter vergrößert werden. Beispielhaft wurde dies an den Namen 
der Jüdinnen aus Elephantine verdeutlicht, die in vorliegender Studie zwar 
kursorisch, jedoch noch nicht ausreichend beleuchtet wurden. 
 
2. Ein generelles Problem für die Erstellung des Katalogs sind die etymologisch 
unklaren Namen. Diese bestimmten Namen können daher kein einstimmiges 
Ergebnis liefern, das hilfreich für eine anschließende morphologische, semantische 
und sozioonomastische Einordnung wäre. Aufgrund verschiedener 
Deutungsmöglichkeiten waren hier genaue Klassifizierungen nicht möglich. 
Allerding wurden die naheliegendsten Herleitungen aufgeführt. Nichtsdestotrotz sind 
weitere philologische Vertiefungen notwendig, um mehr Klarheit über die 
Etymologie beliebter Frauennamen, wie beispielsweise Miriam, zu erhalten. 
 
3. Das Feld der Sozionomastik bedarf hinsichtlich der femininen Rufnamen und 
vieler ungeklärter Forschungsfragen noch weitere Untersuchungen. Wurden Namen 
standesspezifisch vergeben oder existieren genderspezifische Stereotype bei den 
Namen? Sind diese in der biblischen und rabbinischen Literatur nachweisbar? 
Gerade der genderlinguistische Aspekt in der Onomastik (vgl. die Studie von 
Laarman 2007) ist bislang in Hinblick auf die biblische und rabbinische Nomenklatur 




4. Ein weiteres Forschungsfeld bildet die Rolle des Wohlklanges der 
Frauennamen. Wurden Namenästhetik und Euphonie bei der Namenvergabe 
berücksichtigt? Die wäre eine weiterführende Fragestellung, zu der interessante 
Forschungsergebnisse zu erwarten sind.  
 
Diesen Fragen bezüglich biblischen und rabbinischen Frauennamen, sollte künftig in 
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  ור  הְקט 711 ,511 ,18 ,35 ,81
 קמחית 331 ,621 ,411 ,18 ,47 ,02
  181
 
 ְקִצע  ה 711 ,611 ,411 ,18 ,45 ,35 ,73 ,81
  פּוךְֶקֶרן ה ַ 321 ,511 ,45 ,73 ,81
  ומ  הְרא 631 ,511 ,18 ,45 ,81
 ִרְבק  ה 531 ,511 ,18 ,55 ,81
  ותר 531 ,511 ,801 ,99 ,59 ,55 ,81
 ר  ח  ב 011 ,801 ,99 ,59 ,65 ,55 ,81
 ר  ֵחל 121 ,911 ,411 ,57 ,65 ,81
  פּ  הִרצ ְ 221 ,411 ,18 ,65 ,81
 שׂ  ר  ה 131 ,031 ,411 ,18 ,75 ,65 ,81
 ֶשַׂרח 531 ,511 ,87 ,75 ,02 ,81
 ֶשֱׁאר  ה 231 ,131 ,031 ,721 ,621 ,411 ,18 ,75 ,81
  וע  אשׁ 631 ,531 ,511 ,901 ,801 ,99 ,59 ,08 ,85 ,81
 שילת 931 ,831 ,511 ,18 ,57 ,02
 ְשׁלִֺמית 331 ,18 ,85 ,81
 שלמציון 511 ,701 ,99 ,19 ,57 ,02
 ִשְׁמׇעת 931 ,531 ,95 ,85 ,91
 ִשְׁמִרית 931 ,831 ,331 ,621 ,411 ,011 ,18 ,95 ,91
 ַשַׁעף 611 ,411 ,95 ,91
 ִשְׁפר  ה 331 ,411 ,18 ,06 ,91
 תמטיניס 511 ,67 ,02
 ִתְרׇצה 721 ,621 ,411 ,29 ,18 ,06 ,91
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